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الفصال الأول 
الأتحط ك المغاصب وألههية التقافية 


إننا نتسحدث عن التحدي العاصر الذي يحدث 
تلات فكرية وفنية فى آسيا؛ ونأسف لفقدان الهوية 
الذي يهد الحضارات التقليدية؛ كما نرثى حال هذه 
الحياة العفاوتة التى نحياهاء هذه الحالة القريبة من 
الشيزوفرينيا حیث تاد مستويان من المعرفة ينتميان 
إلى نمطين من العيش» فتنجم عن ذلك غالبا حركات 
عفوية وردود فعل غير متوقعة؛ وحيث تبدو الروح العلمية 
كذلك مفعمة أحياناً بالصوفية التي تميل إلى أن تضفي 
على نفسها طابع الفسيرات العلمية. ولكن ماذا نعنی 
بالتحدي» في صورة موجرة؟ آل يعني التبحدى» ا 
قو تواجهناء وتدعونا إلى حوض العركة والصرع آليس 
فى هذا التحدذي عبصر غريب يدحل في الحساب؛ 
عنصر يحشاء بفعل غرابته بالذات» على إعادة التوازن 
امختل؟ كلما كان التحدي كبيرأً كانت الجهود الكفيلة 
بالسيطرة عليه مُضنية» والضرورة ماشة لتوفر مستوى من 
الوعي قادر على تحليل الوضع وعلى معرفة القوى 
امتنازعة والوسائل الضرورية لتجاوز المرحلة الصراعية. 


۵ 


ففي التجاوز المسجم لكل تحد» يصبح اعتدال القرى 
المتنازعة» والتجانس البنيوي بين الأفكار المتصارعةء بمثابة 
أداة انبعاث وتجدّد ذاتي وخلق قوى جديدة. إنها ظاهرة 
للحظها غالبا فى حوار الحضارات» وفى النهضات 
الناجحة إلى هذا الحد أو ذاكء داخل الحضارة الواحدة. 
ھکذا نتحڈذث مشاڈ عن النهضة الكارولينية (نسبة إلى 
شارلان) فى القرن التاسع فى الغرب» وعن النهضة 
الهندوسية فى القرن ذاته فى الهند» وذلك بفضل جهرد 
شنكارا وكومازيلا الخارقة وعن عصر النهضة بالذات 
في القرن السادس عشر. 


وهكذا نتيحدث أيضاً عن أهمية ترجمة الأعمال 
الفلسفية العربية إلى اللاتينية في القرن الثاني عشر» وعن 
حقبة الازدهار الخصب الذي أذى إليه مثل هذا الحذي 
بالنسبة للفكر فى العصر الوسيط؛ أو عن الترجمات 
التيبيتية والصينية للشريعة البوذية الماهايانيةء أو ترجمات 
الكلاسيكيات السنسكريتية إلى الفارسية فى القرن 
السادس عش وجهود التوليف الدينى الذى عمل 
(أکبر)» في الهند» على تحقيقه» والذي بلغ نهايته وأوجه 
في أعمال الأمير ذي القدر المشؤوم دارا ش وكوه» ابن شاه 
جاهان رفي استشهاده. 

إن أشكال الاحتكاك هذه والحوارات والنهضات»› 
داحل الحضارة ذاتهاء هى تحديات أكيدة للذين 


عایشو ها و استلهموا منها ومجاوزوهاء» وهی ٠‏ ي الوقت 


ّ 


عينه» انطلاقة وتجديد حصب فى القوى الخلاقة. وإذا 
كان جان سكوت اريجان هو الصورة الركزية لانهضة 
الكارولينية» فلأنه ينل توليفة جريئة بين الفكر اليوناني 
الأفلوطيني وبين الوحي المسيحي. وهي توليفة تستازم 
کل اهود السابقة الئى بذلها الاأسلاف الإغريقيون› ولم 
يكن لها أن تم لو لم ينح هذان التياران» بالرغم من 
الاحتلافات الهائلة بينهماء مكانة مميزة لتجربة الإنسان 
الروحية. وإذا كان شنكارا قد قاتل البوذية واستلهمها في 
الوقت داه فان اللاجوهرية (Anûtman)‏ في البوذية» 
تدل على مربة صوفية قريبة من الحالة غير المشروطة 
للجوهرية (صطوصا“) كما تصفها ال وانAdva)‏ 
«Vedanta)‏ کما أن مذهب (مصإوK)‏ هر الصلة 
الوثيقة التي ترسخ العلاقة بين المذهبين. وإذا كان دار 
شو كوه يسعى إلى مماثلة الهندوسية بالصوفية» في عماية 
تمل عجولة» ولكن غير قليلة الأهمية» قياس على 
علاقات التماثل التي أقامها» فان ذلك يعود إلى کول 
الباطنية في الهندوسية» كما في الإسلام» تدل على 
تجانس بنيوي في العجربة الميتافيزيقية» وإلى كون الال 
الأعلى لالإنسان ولمصيره ولوضعه فى الحياة» وكذلك 
كيانه الأنطولوجي» ييبقى في الحالتين قابلاً للتماثل 
والتجانس. وإذا كان فكر ابن سينا وابن رشد قد دفع 
الغربيين إلى اتخاذ موقف من هذا التحدي» الدي أتاهم 
من الشرق» وإذا كانت الاقتضائية الإغريقية الإسلامية 
تتعارض مع إرادة الخلق الحرة (الخلق من العدم) في 


۷ 


اللسيحية؛ إذا كان الفيض والإبداع الحر يصطدمان في 
الإسلام والمسيحية الهللينية تقران» رغم الاختلافات 
الكبيرة» بالمرتبة العليا للألوهية والروح» كما أن التجارب 
الصوفية لدى ابن عربي والمعلم إيكهارت تبقى» في 
العمق» متماثلة مهما تغيرت التقاليد التى تنعمى كل منها 


إليهاء واخحتلفت أشكال التعبير عنها. 


لكن» هل ينطوي التحدي المعاصر على التعادل 
الفروسي ذاته في القوى» وهل نعثر فيه على هدا 
التجانس الجوهري ذاته؟ ذلك أن علاقات الإنسان 
بالطبيعة تنقلب» لأول مرة في تاريخ البشرية» رأساً على 
عقب. وقد جاءنا هذا الانقلاب من الغرب. ففي لغرب 
انطلق» فى القرنين السادس عشر والسابع عشر» عصر 
العلم والتقنية وفيه تحددت العرفة باعتبارها طاقة 
(باكون)» وأصبح الإنسان سيد العالم والمتنعم به 
(دیکارت). إذا کان الفکر الیوناني مركزه الكون والفكر 
المسيحى مركزه اللاهوت البشري» فقد غدا الفكر» مع 
العصر الحديث» بشري المركز» وذلك لان الفلسفة قد 
رلت في الأنتروبولوجيا. بعد ذلك حل الفكر العلمي 
- التقني» المعحدر من علوم الطبيعة» محل الأشكال التأملية 
من المعرفة التي تاسست علیهاء بالتحدید» القيم الى 
بعلت مکنا قم علاقات عميقة بین مختاف الحضارات: 


وهكذا فإن التوازن قد احتل فى صورة نهائية: فمن 
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جهة هناك سيطرة وقوة وعدوان واستشمار؛ ومن جهة 
ثانية هناك سلبية وقصور وموقف دفاعي وشلل. لم تعد 
المسألة مسألة حرار بين الحضارات» بل هي تدمير 
حضارات محلية (مختزلة إلى حدود الفولكلور) على يد 
ا لحضارة التي غدت حالياً شاملة وكونية. التحدي 
اللعاصر هو أيضاً هجوم أفضى إلى انقلاب كامل في 
لقيم والظروف والعادات الدنيوية والأفكار. هجوم هو 
من القسوة» بحيث غدت معه قوى مواجهته مجردة من 
عنفو انها السابق. لاذا إذن غاب عن ساحة الحاضر توازن 
لقوى والتجانس الجوهري اللذان شكلا في مراحل 
الماضي المشار إليهاء عوامل دفع لتفاعلات وتوليفات 
ناجحة ولأشکال متنوعة من التجد؟ لقد كان هذ 
الغياب 1 القيم التي ولدها هذا التحدي الجدید لا تمٹ 
لى القيم التي أزیحت» بل هي بالأحرى فيم 
™ لها. وهي مناقضة لهاء لأنها أقل اكتراثا بالتأثير 
الذي تتر كه المعرفة التأملية وبالاحترام الديني للطبيعة 
وبخلاص الإنسان منها بالممارسة (البراكسيس). يكن 
القول إن جميع القيم التي تراكمت عبر ألاف السنين» 
وكل الجهود التي بذلت في سبيل تثقيف الروح والنظرة 
إلى العالمء قد غدت فجأة مجرد أوهام» وإن الحقيقة 
ليست سوی إرادة القوى هذه المرتسمة على وجه 
الإنسان التكدولوجي. ويغدو من التبسيط بلا شك ل 
نری فی تطور الفكر الغربي | إا تحدي الرنسان 
التکدولو جى والاقتصادي» لأن الحضارة الغربية قد 


۹ 


تكون الحضارة الكونية الوحيدة التي لم تكضف عن 
الحدد» واتي بدا قانون التسدل وار کا پالنسىية لها 


إننا نعنى بالتحدي العاصر نقطة التقاطع بين 
فشاًتها حتی اليوم» ری من التطور ميحدد بدقة» 
بالذات. 


لقد ارتدت هذه المفاهيم» داخحل التحدي العاصر 
أكثر أشكال التطور تطرفاً» وغدت» في أيامناء مفاهيم 
حصرية بامتيازء وهذا ما تبينه» بسهرلة» دراسة تاريخية 
للأفكار الأساسية التي تحملهاء وللتحؤلات التي خحضعت 
لها عقول كبار المفكرين على مر العصور. كما أن هذه 
الح ر كة مضت باججاه الترمين والعلمدة ونزع الطابع 
الروحي عن العالم وفك سحر الطبيعة» واحترال الإنسان 
إلى حدود غرائزه» لا سيما الجنسية» وهذا ما تۇ کده» 
بوضوح» نظرة تاريخية ية لتطوره. | إن الأفكار الأساسية التي 
تحمل هذا التطور وتدل عله هي» بالإاجمال: مذهب 
الإبداع العدمي» فكرة السيرورة التاريخية» ذاتية النفس ‏ 
الذات المستقلة عن حقائق العالم المحسوس وعن أفكار 
العالم ما فوق الحسوس» أولية الإرادة قياسأً على قدرية 
الإله س الشخص. مثخذة فيما بعد طابع الإرادة الفردية 
لالانسان الذي يضطلم بدور الخالق» والذي يصبح بمثابة 


۱. 


الأنا المطلتى وإرادة القوةء وأخيراً فكرة اخحتزال الكوزموس 
اليوناني في مساسحة كمية و هندسية؛ أي پا خحتصار توضيع 
الصعة کلیاً الأمر الذي يژول إلى ولادة العصر العلمي 
التقني وسيطرة الفكر التقني على الصعيد الكوني. 
هناك» من دون شك» رباط وثيق بين الحرية 
اللامحدودة للإله س الشخص الذي لا يخلق العالم 
بالفيض» كما هي ایال عند الأفلاطونيين الجدد» بل 
يإرادته وحده» انطلاقاً من العدم. وهو الذي لا کون 
المادة بالنسبة إليه عنصا من العدم (اللارجود)» كما 
كانت الحال عند أفلاطون وأرسطو بل شيء يفيض 
مغلم يفيض شكل اليدين عن اليدين؛ والخطيعة» بالدسبة 
إليه» لا تصدر عن مبداً الرفض فحسب بل بالأحرى عن 
حرية احتيار الفرد الذي» في مده على الله» یختار 
الغطرسة بدل التواضع» ويختار المكانة التي حظي بها 
مفهوم الادة» مع منعطف القرن الثالث عشر» بفضل 
الأهمية المتنامية لعلوم الطبيعة» والذي تحؤل (مفهوم 
الادة) مع روجيه با كون إلى عنصر فاعلية داخلية» ومح 
نیکولاس دو کوز» ومع جیوردانو برونو» إلى قدرة الله 
التي لا تفنى وا تتضب» لكي تصل احيرا (مح 
اکتشافات کبلر و کوبرنياك وغالیلیه الحاسمة)» منذ القرن 
السادس عشرء إلى مفهوم رياضي - ميكانيكي عن 
الطبيعة» و ذلك بتدمير كامل لأشکال المادة. وهناك أيضا 
علاقة وثيقة بين تعظيم المادة وبين الأهمية المعنامية التي 
حظي بي الحسوس والجسد والغرائز الطبيعية لاوانسان» 


۱١ 


وهي کلها أصبحت»› مح هر مان جا کوبي» جوهر 
الفردية» وانتهت مع المذاهب الطبيعانية والوضعية إلى 
نظرية عن الإإنسان لا تلحظ احتلافاً جوهرياً بين الإنسان 
والحيوان بل اخحتلافاً كمياً. 


أا العقل فلم يعد انعكاساً للعقل الأسمى» بل ظاهرة 
عارضة من ظواهر الطبيعة. والغرائز التي تحذد حركة 
التاريخ هي إما ميول جنسية وليبيدو (فرويد) أو هي اليل 
إلى القوة وتأكيد الإرادة (شوبنھاوں نيتشه» أدلل) أو 
الميول المنتجة» أي عوامل الإنتاج المنحدرة من الميول 
الغذائية بالمحنى الأوسع للكلمة (ماركس). يإمكاننا أن 
نجد أيضاً صلة ما بين احور المسيحي في النظرة» إلى 
التاريخ» فى مرحاتين مختلفتين: الأولى سابقة» بدأت مع 
فكرة النزول من السمايء والثانية لاحقة» مرتبطة برجعة 
المسيح الثانية والخلاص البشري (مع ظهور المسيح كنقطة 
استدلال تربط هاتين المرحلتين)» وبين كبريات النظريات 
العاريخية التي عدت» مح هیغل» بمثابة سيرورة تطور 
العقل» ومع ماركس» بثابة الحركة الجدلية لصراع 
الطبقات» ومح ديلتي»› بمثابة بنيات العقل التاريخي ي 
كل مرحلة محددة من مراحل التاريخ. لم يكن مكنا أن 
تولد فكرة القطور اطي اللامحدود» التطور الذى يعتبر 
الشكل الزمنن» الدنيوي» للخلاص المسيحى» لو لم 
يجح مفهوما الإرادة والفعل» المتضمنان في انلق 
المسيحي انطلاقا من العدم» فى الحلول محل المفهوم 
اليوناني عن الوجود الثابت» وفي تحويل دائرة الطبيعة إلى 
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فق للتاريخ» من أجل تسهيل مجر ی هده السيرورة» التي 
بلغت نهايتها الأكثر جذرية فى ما أسماه جيابير دوران 
(عبادة الثاريخ). 


هناك بلا شك خط من التطور يبدأ من المبدا 
الأوغسطينى في الاستبطان والذاتية» مروراً بدأ التفردن 
(Hacceita)‏ عند دانس سکوت» وبالنقد الاسموي عند 
او کمان» ومبدا الكوجيتو الديکارتي» وبمذهب اجوهر 
الفرد عند ليبنتزء وصولا | إلى الفعل الأصلى للأنا المطلق 
عند فيخته» وإلى العزلة الأنانية للأنا المجردة حارج أية 
جماعة عند ستيرنن وإلى فردانية الذات الحكومة بأن 
تکون حرة عند سارتر وكذلك هناك علاقة بين أولية 
الإرادة بالمعنى الذي تتضمنه الإ رادة غير الحدودة للاله س 
الشخص.» وبين التحرلات التى حضعت هذه الررادة 
لها: من الاستقلال الذاتى للإرادة ركانط» إلى إرادة 
القوة (نیتشه). لا شك أن یامکاننا سرد امريد من الأمثلة 
الآ أنه يكفينا القول إن هذه الأفكار الأساسية التى تطرقنا 
إليها تقلب رأساً على عقب العلاقات التى تربط الإنسان 
بالطبيعة وبالله. ففي تطور الفكر الغربي انراح الم ركز من 
الأعلى إلى الاأسفل: من العقل إلى الغرائز 
الأحرويات إلى التاريخ» من الروح إلى العقلء اا 
الشطحى للأنا المفرطة في انتفاحها فى مواجهة الله 
والطبيعة. والسؤال الذي يطرح زفسه إ إذاك هو التالي: هل 
هناك» حلف هذه القرانين التى تفعل فعلهاء وجود لبنى 
حاضعة لعمليات إسقاط؟ وإذا افترضنا وجودهاء فهل 
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هي متعلقة بالإنسان في العالم الغربي أم هي كونية 
وشاملة؟ لقد بقيت الحضارات الاسيوية منذ زمن بعيد 
فی منأى عن الأحداث الكبرى التى هيات لهذ 
التحولات الكبيرة. بيد أنه مع بداية عصر الاستعمار 
والاستغلال المنهجى للبلدان الخاضعة لروح التكنولوجيا 
الحديثة المسيطرة» بدا من المستحيل قلب اماه حركة 
التاريخ هذا» كما بدا أن العوامل التي تدفعها إلى الأمام 
تخضع لعملية جعل العقل أداة أ كثر من حضوعها للحوار 
الروحي بين الحضارات. 


مذ ذلك الحين» وبعد أن غدا هذا التاريخ شاملا 
غدا أیضاً تاریخنا نحن» لا لأننا شارکنا فی صنعه» بل 
لن لا شىء يحمینا من عدوانه. ولکن ما معنى هذا 
التاريخ» إذن؟ هل هو التجلي المتدرج للعقل المطلق 
بهدف بلو غ الوعي الذاتي للحرية في الذات النهائية التي 
هي الإنسان (هيغل)؟ ام هو كما يريده أحد المفكرين 
الأكثر إبهاماً في عصرناء مارتن هيدغرء نسيان للكائن؟ 
هل التاريخ» كما في نظر الشيعة الإيرانية انتظار 
أحروي» أو كما هو في نظر الهندوس» مرحلة متقدمة 
من الكاليوغاء التي ستختتم حتماً بالانحلال الشامل في 
نهاية الزمرء؟ لا شك أن الإجابة عن هذه الاسغلة متعلقة» 
إلى حد بعيد» بزاوية النظر التي ننطلق منها. أما على 
المستوى الذي تطرح فيه هذه الأسعلةء فإن الإجابة تتعلق 
باعتقاداتنا وقناعاتنا الشخصية أكثر من تعلقها بمعرفتنا. 
ولنتناول الآن قليلاً التحؤلات التي يحدثها لدينا هذا 
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التسحدى المعاصر الذي يعتبر» هو ذاته» نهاية ما آلت إليه 


گی التحدي المعاصر الذي نوا چه) نو چل تمع کل 
هذه القوى - الأفكار التى تشكل إوالات الحضارة 
الغربية. فكرة إرادة القوة» فكرة الفكر التقنى - التجریبى 
اموجه حصرة للغايات العملية» فكرة السيرورة 
التاريخية» فكرة الإنسان اخترل إلى حدود غرائره 
الطبيعية. هده الظاهرة الاخحتزالية» کا يقو ل الامیرکیون» 
هي إلى سول کبیر» تلك التي تقلص ادود الروحية 
لاوانسان إلى أبعد الحدود الممكئة. إن «القوى الاخترالية 
المرعبة) ھی الئی تصبح أيضبا «القرى التعميمية المرعبة»»› 
وهي التى تهدد بتدمير الشىء الأكثر نبلا في الإنسان. 
إليكم» على سبيل المثال» ما يقوله أحد العلماء الحديثين: 
«ليس الإنسان شيا سوى آلية بي وكيماوية» مشحونة 

م | (NY‏ 
بجهاز احتراق» ينح الطاقة للكمبيوترات»*"'. ما هو ذو 
دلالة فى هذه العبارة هو «ليس سوى»» الذي يختزل 
الإنسان داحل كل منظومة علمية فى نسق خاص» 
ويجعل منه أحد (انحرافات» الطبيعة. إن صورة الإنسان 
المتناقضة» التى تقف وراءِ بروز مقولات شائعة كالقلق 
والاضطراب الفكري والنفسي» وهي مقولات متاح 
الادب الحديث سن کل الجهات؛ ومن هنا أيضا ياتي 
تفکك القرانين الثقافية الذى يجتاح الفرم؛ وهله تبرز 
راهنية مفهوم العبث الذي يتفض جدوی المشل العليا 
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والأحلام الذهية لدی کبار اليو طو بيين. والحال إن هله 
الأفكار الجذابة الشديدة الإغراء بيده جد عن أن 
تکور الل ال العليا التي صاغتها | التقاليد على مز العصور 
لدينا أبداً فلسفة تاریخ لأن لکا لم بختزل بدا 
بانسب اليناء في فاعلة أو في سیرورة. التاريحخ شو ؛ في 
نظر ناء تاریخ مقدس أو هو بالآحرى» علم الالحرة. 
ویبقی التاريخ› من آدم حتی م حمل بمثابة الكشف 
المحدزج عن حقيقة خالدة هي «الحقيقة المحشدية»» أي 
اللوغوس؛, ما الشيعة الايرانيون فلیست نهاية التاريخ 
عا ك رجعة ات المظرء أي حدثا أعرويا إذن؛ 
الهندوسي الو الذي تمل على ضبفة لفان یدو له 
مرن الحقيقة أكثر بكثير ما تنطوي عليهاء في نظر الفرنسي› 
العرفة العلمية التجريبية هي» في نظر الهندوسي› 
وهمية إزاء حقيقة الوجود اللامشروط (براهمان)» مثلما 
هي وهمية ملكة احيلة السحرية في نظر عقلاني 
دیکارتي. إن الغرائر والميول التي تعد د في أيامناء 
زویو إحديثة» هي کذلكک دوافع ومحر کات 
عي لی مو ر ی ر ا 
الهندوسى للتحور منها , ذلاف أن حلاص الإنسان 
يمتضصي احراف ولبديد هذا «اللارعي) الذي نعثبر ه 
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اليوغاء مثلاء بمابة خحران الانفعالات المتسامية التى برثها 
الإنسان بفضل ال (٣ة)‏ المتراكمة خلال ترحاله في 
دورة الانبعاثات (aإةوصهS؟).‏ إن عظمة الإنسان لا 
تقتضى تأكيد إرادة القوة عنده بل التحلل منها. من 
ناحية أحرى» يبدو أن كل أخلاق الشرق الهندية» كما 
الإسلامية أو الصينية» تميل إما إلى التخليء إلى عدم 
الا كتراث» على مثال ال (ةا؟6G‏ خ4۷aع2ط8)»‏ وإما إلى 
اللافعل كما عند الطاوية. إن صورة الإنسان لا تتبعثر أو 
تتبدد في غبار من الايديولوجيات لكل منها قيمها 
ومعابيرها ومفهومها عن العالم» بل في نظرة توليفية ها 
هو إنساني يضم في کايته كل مستويات الكائن. فلا 
يعود الإنسان ذاتا منعزلة معلقة في -جة العدم» ليس لها 
إلا حريتهاء بل تصبح كوناً صغيراً متعدد الأبعاد مرتبطا 
ارتباطاً سحرياً وجذاباً بكل درجات الوجود. ولیس 
العالم مشروعاً للعقل أو شبكة من القوانين الفيزيائية 
الرياضية» بل هو حضور في كلية لا تتكشف في 
موضوعية الأشياءء بل في تفتح عفوي هو في الوقت ذاته 
كشف. وليس الله أمراً مطلقاً من أوامر العقل العملى 
(كانط)» أو إسقاطا للروح الإنسائية (فويرباخ)» أو اغترابا 
دينياً (ماركس)» بل هو قداسة المقدس» والبديهة الاكثر 
مباشرة (إنني لا آُری شيعا إن لم ر الله قبا يقول 
صوفيونا. هذه البديهة الأصلية» السابقة على كل 
وضوح» لا سيما وضوح العقل» هي التي تؤسس أحقيقة 
راهناً» لا بديهة الكوجيتو ولا «الأفكار الواضحة الجلية). 
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کل حضارة» کل كل رؤيا للعالم» تشكل مجموعة 
تتوافق أجزاؤها ي کل عضوي. «من يعرف» يقول ننا 
أوزوالد شبنغا أن بين الحساب التفاضلى والمبداً الملكي 
أيام لويس الرابع عشر» بين المدينة القديمة والرياضيات 
الأوقليدية فى الغرب وغزو المسافة بسكة الحديد والهاتف 
والأسلحة النارية» بين الموسيقى الطباقية ونظام التسليف 
الاقتصادي» يوجد رباط وثيق في الشكل)". 


هذا الرباط فى الشكل» العميق جدأً بين مختلف 
مظاهر الحضارة يبحدد روح ا لحضارة والمقولات 
الزمكانية؛ يحدد باحتصار التر كيب العضوي لثقافة 
معينة. ففي حضارة» ما يزال الفكر یزاوي الشعري 
بحافظ فيها على طاقته المضعة كما ه فى الثقافات 
التقليدية القديةء تبدو مقولات الزمان الکن والسببية 
مقولات كمية» وتخضع للبنى الرمزية للروح أكثر من 
حضوعها لقوانين العقل «الواضحة ال جلية». وفى التحدي 
اعام جد ان هذا «الرباط في الشكل»» الذي يجمع 
في كل عضوي مختلف مظاهر الحضارة الغربية» هو 
الذي يقف في مواجهتدا فی شکله الأكشر عدوانية. وإذا 
كانت القيم الدنيوية في الحضارات الآسيوية لم تعد 
شمتع بوهجها القديم ولا بمكانتها السابقة» فذلك يعود» 
بوصوح کبیر» ترا جع فی أو ضاعها الراهدةء إل أن ذلك 
لا يحول» على الرغم من كل شيء دون وجود بقاي 
معتقدات وصور ومقولات (سحرية») فى الرؤيا 
والاحساس» مكبوتة في زوايا الفكر الظلمة. ذلك أن 
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روح الشعب لا تتغير بين ليلة وضحاهاء وتظل» شنا أم 
أبيناء بقايا من فكرة الإنسانية (sو†نوو‏ صن ]) كما 
فهمها المسلمون والهندوس واليابانيون. 

هذه الأثار المتبقية تطفو على السطح أحياناء وتؤثر فى 
ردود فعلنا وفي آنکارنا وتو جه سلو کنا العاطفي, فعلی 
الصعيد العاطفى تعدیدا نبقی على مناعتنا أعصياء على 
التطويع. فين ما نعتقد أننا نۇمن به وپین مها نشعر په 
غالا ما يوجد نوع من الانقسام» تولد الصدمة منه حالة 
قريبة من الشيزوفريتياء وذلك من غير أن تدفع الأمور 
نحو ولادة توليفة جديدة» أو نحو بروز قوى خلاقة 
جديدة. هذا السلوك الفصامي» الملحوظ أيضاً في 
جليات فنوننا ومۇلفاتنا وأعمالنا الأديية هو الذي يدل 
دلالة واضحة على أعراض الانتقال الي م بها. ذلاك 
أنه» فضلاً عن حالة التشوش التى يصيب فيها نظرتنا 
للأمورء يشل أيضاً قوانا الخلاقة. إنه يشلها لأن التحدي 
الذي يهددنا يبقى من غير بدائل. إذ ليس لدينا خيارات» 
ولا يمكسا رفضه» لأنه يظهر أمامنا مثابة أفضل السبل» 
ولا يمكدا إغفاله حشية أن نبقى فى المؤخرة نتظر فى 
لغرفة الخلفية من حركة التاريخ. إن التحدي العاصر 
يعلن عن نفسه كنداء للتاريخ» وكأنه المصير الوحيد 
الذي يبغي إجازه. 

لیس لدینا خیارء لأن ما يفرض علينا ليس جزءاً من 
شيء يمن أن نختاره عند اللزوم» و بعضاً من کل یکل 
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أن نختار أفضل ما يناسبتا منه» بل هو بنية كل 
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متمفصل» لا سمح بي الحتيار. ولیس للأجراء وجود 
حارج الكلٌ» ولهذا الكل منطقه وقانونه ومقولاته. لقد 
أحذنا نفكر تفكيراً تاريخياء نتحدث عن التقدم» عن 
التخلف فى البلدان النامية» عن مستوى دحل الفرد؛ 
و بدأنا باخ طط والبرمجة» ودحلنا فى جاذبية العقل 
لآلي الفاتنةء ورحنا ننشد القوة وغزو السوق والأسلحة 
النووية. وعزمنا على تثقيف الجماهير وأعطيناها بدل 
المعرفة الجامعة امكانية الاطلاع على صحفنا الرديئة. لقد 
قمنا»ء باحتصار» بكل ما يتناقض مع قيم العالم التي 
صنعناها على م العصور. ولكن» إلامَ الت هذه العادات 
والتقاليدء هذه المعتقدات الدنيويةء هذه الذاكرة التي 
نحملها في داخحلنا؟ هل إرثنا جدير بتصويب مجرى 
الأحداث ويابقاء حقل من الحرية للحياة الداخلية؟ ربا 
نعم ولکن بطريقة لا واعية: صرخحة الدم» تاثیر الغقافة» 
والنزعة التأسلفية (ئعصوہها4)» كلها تؤثر ولكن في 
الحلقات اللاعقلانية للعواطف والغرائرز؛ وهى تعرقل 
تو قعاتنا المتفائلة جد وتوف برامجنا الشديدة الحماسة» 
وتعوق نجاحاتنا المستعجلة؛ وخحلاصة الأمر إن جزءا من 
البشر يرفض» بعناد» ما حققه الجرء الاخحرء بحيث إننا 
وصلنا إلى مستويات رديئغة من النجاحات التقنية 
والفكرية. لا شلك أننا ما نزال في ول طريق الثقنية: 
وليس في داخانا تطابق بين «شيئية» الشيء ومقولات 
فعاتا؛ رما كانت بعض بقايا الفكر الميثولوجى - الشعري 
تحور نطاق الأشياء فتقدمها لنا في صورة «لعبة» لا في 
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اليابان) متخلفين فى مجال إججازاتنا التقنية. 


ماذا على صعيد الفن؟ هل يكن الحديث عن الفن 
كما لو كان ظاهرة معزولة» لا علاقة لها بتجليات الروح 
الأحرى؟ بالتاً کید لا. حين تنفح الروح وتصبح فاعلة) 
تتحرك في کل اجالات» وما من فن أصيل يرز إن لم 
يکن متنا ومحاطا بانطلاقة ممائلة في االات 
الرو-حية الأحرى. ذلك بالتأكيد لا يعني أن الفنان على 
وعي با يصنعه؛ لكن هناك ما يشبه انبثاق جو عام أو 
مناخ مناسب» تتفتح فيه تجليات النفس الختلفة لتغني 
بعضها بعضاً. وهكذا يكن الكلام على روح الزمن 
)Zetges)‏ في عصر ماءِ لا م کشیرا ما إذا کان هذا 
بمغابة «قدر الكائن» و شروطاً ديالكتيكية للعصر. ليس 
الفن الأوروبي ظاهرة معزولة داحل مجمل الثقافة الغربية 
في عصرها؛ بل هناك رباط عضوي وطيد بين مختلف 
ر اتی عققت فی کل حقول المعرفة. وهناك بعاد 
بدة تکتشف› > موشعة فق العالم» رهي ارس 0 
من التعميق في الأرض المتحر كه التي يقف 

لاسان. | إن علم الميكانيك الكمي اکتشف أن ا اء 
المكونة للمادة لا تخضع بدا حتمية الفيز ياء الكلاسيكية. 
ويجري الكلام على مبدأً اللاحتمية» على النسبية وعلى 
السببية الإحصائية. وهكذا تصبح البنية الوحيدة للمادة 
ْزيّة» في حين يتزايد اتساع حقل الجهول والخفي. هذ 
وقد سبر فرويد أعماق النفس واكتشف الية اللارعي 
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والليبيدو» كما أقنہ (سن آقنوم) جونغ (عJun)‏ هذا 
اللارعى في نفس شاملةء هي المؤتمنة على المثل القدية 
الهجورة فى النفس البشرية. أما علماء الاجتماع 
الفرنسيون فقد درسوا البنى غير المعروفة جیداً في العقلية 
البدائية» ومحدثوا عن عقلية ما قبل م منطقية» وعن مشار كه 
سحرية. في حين عاد هوسرل إلى الأشياء نفسها 
واكتشف قصدية الوعي. في ظل مثل هدا لماخ الثقافي 
ظهر ت الجر کات الکبرى فی الفن الحديث: الانطباعية» 
لمستقبليةء التكعيبية» السوريالية؛ وبهذه الروحية أراد 
(Cezanne) dl jw‏ أن يتعامل مح الطبيعة بالاسطوانة 
والكرة والكعت» كما أراد بول كلىء» المفك أن يجعل 
للامرئى» مرئياً. أن يكون وراء هذه الانقلابات الكبرى 
حر كة انحلال وتفكيك للمثل الفقافيةء واهتزاز لصورة 
الإنسان التقليدية. فهذا ما ظهر بوضوح في أدب تلك 
المرحلة» حيث راح المفكرون يدعون إلى العدمية» وأعلن 
شبنغلر زوال الغرب» وعبر الشعراء والفنانون عن ذلك 
بالقلق» ووجد بطل ریلکه» لوریدس بریدغه أن اليا 
مستشحيلة. إلا أن هذه «الاستحالة) ذاتها تغدو جهدا فوف 
طاقة البشر يكتشف ما بعد الله ذاته ججربة جديدة 
للمقدس. 

ماذا عن الفن في بلادنا؟ هل خحضع لسيرورة العدم 
ذاتها التي أشرنا يإيجاز إلى بعض ملامحها؟ 

لا شك في أن (روح الزمن» فی عصرنا) قد فرض 
علينا» كما فرض علينا هذا «الرباط في الشكل» الذي 
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تحذث عنه شبنغار. لقد بقى الفن فى الشرق تقليدياً على 
الدرام. ونعنى بالفن التقليدي خلود ذاكرة تحفظ البنى 
الروحية التي تشكل ما نسميه القوانين والشرائع 
التقافية. وفي هذا الفن تتكرر النماذج والأشكال في 
وحدانية مط فى الرؤياء لا تتجدد فی ظراهرها الخارجية 
بل فى حيويتها الداحليةء لأن الفنانين الذين يعيدون» منذ 
عصور» اتاج الصور ذاتها والأماط ذاتها» يعملون على 
إغنائها بكل العيوش الروحي فى تجربتهم. ذلك أن 
القصود ليس التغيير والابتكار بل البقاء على الوفاء 
«للذا كرة). ويترجم هذا الوفاء يإلغاء الفردية وتذويبها في 
كل يتجاوزها. من هنا سر الكتمان والغفلية اللذين 
يغلفان أعمال الإبداع الآسيوية الكبرى؛ ومن هنا أهمية 
التجربة الروحية للإنسان؛ لأنه لا يحظى بجواز مرور إلى 
الذاكرة إلا لمن يحتفون بالذكريات» ولا يحتفى 
بالذ ریات إلا الذين يكشفون أستار محتواها. كشف 
الأستار يعني الانفتاح على الحخفي؛ وكل انفتاح يتطلب 
فتح عالم هو أيضاً العالم الذي يحمله الفنان في داخله» 
وفتح العالم يقابل نظرة الفنان إلى الحقيقة» ولا تتفتح 
هذه النظرة كشىء محدد: داثرة أو مکعب» ولا کقلق 
لعالم مجكد بالصنعة البشرية» بل كقبة زرقاء تش على 
أطراف الصحراء الخاوية الفائقة الوصف في الطبيعة 
الصينية» حيث تنفتح الأزهار الذهبية على المياه البكر 
وترتسم الضحكة الغريبة على شفاه (بوذیساتفا». 


وهكذا تلعب الرؤيا الخيالية للأشكال الظاهرية دور 


زا 


هاماً في الفن الفارسي. ولكن» ما إن أحذت الشرائع 
الثقافية بالتقهقر حتى أحذت القباب الزرقاء تتدنس تحت 
الرمال امتح ر كة» والضحكات توت على شفاه البوذيرن؛ 
فهل للشرق فن جدير يإبداعات ماضيه؟ لا شك في أن 
بعض الفنون التقليدية ما زالت موجودة هنا وهناك» ولا 
شك في أن الأشياء لم تختف كلهاء إلا أن كنوز الفن 
التقليدي أقصيت إلى الصفوف الغلفية. 


ویرد فنانونا أيضاً أن يلعبوا»ء من جانبهم› دور 
بروميثيوس» ويرؤضوا شيطان الإغواء والرغبة. ولكن. 
هل یجدرن ورأءهم هذا ا لخط الطويل من تفتيت القيم» 
هذه العدميةء هذه الدنيو يةء هذا الاغتراب؛ وهى كلها 
مفاهيم حاوية ومجردة» بل هي» فوف ذلك» شروط 
ملموسة لحياة تختزل حتى عري عدمها؟ وهل صاع 
فتانونا علم الميكانيك الكمي؟ هل كشفوا عن لب المادة؟ 
هل حرلوا الطبيعة إلى دوائر أو إلى مكعبات؟ كلا 
كيف سيكون إذن هذا الفن الذي لا يتمتع بذاكرة 
العقاليد ولا بالإرالة التفكيكية لإرادة القوة؟ سيكون» مثله 
مثل سائر التجليات الروحية» في منزلة بين المنزلتين: لن 
یلهمه لا جنون ربانی لدی فان غوغ» ولا الصفاء 
السحري لدى أصحاب المنمنمات من قدمائنا؛ وسيقلد 
الأشكال القدية دون أن يتلك سرها الداخليء أو 
الأشكال الطليعية من فن تبقى روحه غريبة عنه. لهذا 
ييقى كل شىء قيد الإعادة والمراجعة. إن هذه الحضارات 
الكبرى لن تتمكن أبداً من ولوج هذه القفزة الخطرة» ولا 
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من إنقاذ نفسهاء ولا من المساهمة في أعمال خلاقة 
لعمل جديد» إذا لم تعد إلى رشدها وتعرفِ (مصيرهاً 
التاريخي». هذه العودة إلى الرشد لا تتم إل إذا أعيد 
ديد وتعریف كل المفاهيم والأفكار المستوردة منذ أكشر 
من قرن» والتي تم التسليم بها دون تمحيص أو تمعن. 
ينبغي» بعبارة أخرى» أن نتقن اعادة التفكين راعادة 
اكتشاف الذات» وأن نعود إلى الأكثر أصالة عندناء لا أن 
نرگي في ما نعتقد أننا سنکونه. 


ع يبحث إذن في الحاضر متفائلونا الأكثر حدكة؟ 
هل مکن ایحاد اتفاق»› أو بالأحرى (مساومة)؛ بین 
لتحي المعاصر وبين طرقنا في النظر إلى الأشياء 
والإحساس بها؟ بعبارة أخحرى» هل يكن التوفيق بين 
التقنية والتقاليد بين إنقاذ الذاكرة وبين الوقوع ضحيه 
سيرورة تضيبح الذاكرة؟ هناك» في الغالب» ميل إلى 
اعتبار التقنية شيعا محايداً غير عدائي» قابلاً للاستخدام 
في غایات شتی. وربا نفرط في تناسي حقيقة أن (جوهر 
التتنية لا تقنية فيه البّت». أما الاعتقاد بفصل التقنية عن 
القيم التي تولدت عنهاء نھو محولة على کر بن 
السذاجة والتفاهة. لأنه يغفل في أحيان كشي ة أن ما 
يسمى علماً وتقنية وتكنولوجيا ليس ظاهرات معزولة في 
الفكر الغربي» بل هي ما آل إليه هذا الفكر؛ وأن وراء 
هذه النجاحات الكبرى» التي تعتبر غالبا بمثابة معمجزات»› 
سيرورة طويلة من التزمين والدنيوية والعلمنة؛ وأن علم 
الميكانيك الذي أنمج التقنية لم يصبح حقيقة فعلية لو لم 
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تقم الأشكال ا جوهرية يإخلاء الساحة لصالح العلاقات 
الرياضية والقيم الكمية؛ ولو لم تحقق المعرفةء الحددة 
كطاقة» انقصاراً أكيدا على السلوك التأملى للإانسان 
حيال الكون. لاذا إذن تبقى الأخحلاق الثالية في نظر 
الصينى الطاوي بثابة اللائعل؟ ولاذا تىحدث إلهند عن 
الفعل المنزه» والإسلام عن الرضى؟ لاذا يتحدّث صوفي 
مثل إیکهارت (۵۲۲ط٤ء8)‏ عن الانروای داخل الذات؟ 
لأن في القعل» الفعل الختزرل في معابير الموضوعية 
والبراكسيس» قرة» لو تركت لذاتها» معزولة عن القيم 
العليا من المعرفة النظرية والتأمليةء لخلقت سيرورة من 
التطور لا يكن عكسهاء وسلسلة من ردود الفعل لا 
تنتھی» فی ذروتھاء إلا بانحطاط تدریجی لأنماط أخرى 
من الوعى. هذا الخطر الاثل المحمتّل فى جوهر المعرفة 
الموجهة حص ا نحو غايات عملية» والمؤدية إلى استغلال 
الطبيعة واحترالها بخران من الطاقات قابلة للتحول إلى 
سلع استهلاكية» هذا النطر هو ما دلت عليه» ريا منذ 
البداية» الحضارات الشرقية»ء وإلى حد بعيد اليونانية» حين 
جعلت البراكسيس يتغل للعبة التأمل المنرهة اجانية 
المحرة من كل غائية. من اللافت والمهم التثبت من أن 
الفكر الحديث بدأ ولا بتضييع الذاكرة البشرية وإلغائها. 
حين تعرض فرنسيس با كون للمعبودات العقلية وأدانها 
با-جملة باسم المعرفة التجريبية وباسم اللوضوعية» فإنه قام 
بصوغ ميل كان قد بدأ يتشكل في القرن الثالث عشر؛ 
وکان رجال من أمثال روجیه باکون وألبیر لوغران قد 
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أستعجلوا قدومه؛ والإسمانيون من مال اوکهام 
(2طkە0)‏ کانوا یهیعون الأساس لا سثى» في عصر 
النبهضة» ببداية العصر الحديث. إن «معبودات الذا كرة» 
التي ر فضها فرنسیس با کون (معبودات القلة» معبو دات 
السوق» معبوداث السرح) ثل اجمالا ما لسميه 
التقاليدء هذا إذا كنا نعنى بالتقاليد «مستود ع الأمانة)» 
الذاكرة السحيقةء الإرث الروحى الذي يرثه المرء عن 

جذوره والذي ببق أميناً له أمانته لرباط مقدس. إن 6 
«البراعة والتقدم ذ فى المحرفة) التي نادی بھا با کون وکررها 
دیکارت» مؤسس الفلسفة الديثة» هي التي بشرت 
ببرنامج الاستغلال وتخطيط الفكر الحاسب الذي ظهر 
تطبيقه في صورة تكنولوجيا» والذي أصبح 
القكنوقراطيون قادته فيما بعد. إن غياب الأجواء الحرة 
لتفشح عفوي للفكر التأملي يعود بوضوح إلى تضييق 
متدرج طقل الحر ية الداعلية عند الإنسان. فالرية ليست 
احتجاجاً على النظام القائم» وضد المظالم الاجتماعية 
وتخطى صراع الطبقات وحسبب» بل هي أيضاً نظرة 
منڙهة إلى لعبة العالم - نظرة نقيس عمقها السحيق في 
مئال الأعلى للإنسان ‏ الحكيم الذي رسمت صورته 
كبرى المذاهب الروحية المشرقية. إن أرهات (1هأ۸۲) 
في البوذية» واحرر - الحي في الهندوسية» هما عوذجان 
مر مغال أعلى يرمز إلى هذه النظرة المنزهة إلى العالم. إن 
وراء العمق الدقيق للأشياء تفشحاً عفوياً يشبه تفتح زهرة 
سحرية في فجر النشكونية (الهند) أو شعشعة لنور 


¥ 


الكائن على المرايا الملؤنة للعالم (الإسلام) أو تشوشا 
لذاكرة كونية متحركة على محيط السمسارا 
(2ةSama8)»‏ مذهب فيجنا نافادا فى المهايانا؛؟ وهذا 
ما لا تکضف عن ترداده التقاليد الكبرى المشر قية وذلك 
بفضا ف فتنة نظرتهم السحر ية _ الشعرية؛ وان یکول 
لاوإنسان سبيل إلى كل ذلك بفضل الرؤيا الصافية لنظرة 
لا تذهلها جاذبية الأشياء الشاذة» نظرة تتمائل» فى 
حريتها بالذات» باللعبة التى تستخدم فيهاء فهذا ما تعبر 
عنه التقاليد ذاتها. 


حين نذ كر العلم والتقنية والتكنولوجياء ونعتبرها بمثابة 
الفتوحات البطولية للبشرية» ألا ندين» عن غير علم منا 
کل ما یتعارض معھاء کل ما لا یرقی إلى مستوى المعرفة 
العلميةء جرد کونه عدم الجدوى وبعيدا عن اللحقيقة 
الملموسة؟ حين نقول عن شيء ما إنه مثبت علمياء فإننا 
ندحل فيه مرتبة رفيعة القيمة لا تشك من أي تناقض 
داحلى؛ ومن أجل مراعاة الجوانب الروحية» (هذا إذا كنا 
متساهلین)» نترك الجال حرأ للتعبير عن الرأي الشخصي. 
ذلك أن الجوانب الروحية تصبح محصورة في ناق 
اججال الخاص» في ظل عالم معاد لتفتحها. يقول 
الهندوس إن المعلومة تكون صحيحة طالما أن نقيضها لم 
تیت صحته بعد. وعالم التجربة الاميريقية صحيح طالا 
أن عالم الكائن لم يكشف سره بعد. آلا مکنا أن 
نضيف أيضاً أن عالم الحقائق العلمية ‏ التقنية يبقى الا 
نسبیاء ذا ما ارتقی الإنسان إلى مستوى نظرة اخری؟ لا 
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ننا أن فعل ذلكء لأنه يتطلب قفرة وجسارة فى 
اجازفة؛ في حرن أن العارف المتجرئة فى عالناء ۴ 
فصلها الدقيق بين مختلف قطاعات لأ تحاصرنا: 
کلا منا فی نطاق محدود من منظومات المعر فة: انطلاقا 
من ذلك علينا أن نستغل ضمانة التخصص المشجعة 
بحيث يحمينا ذلك من العواصف ويدعونا إلى خوض 
مغامرة الإبحار الشاقة فى بحار هائجة. كل جربة روحية 
با مجاه الحقيقة هي قفزة في مجة الكائنء ومجازفة يضمنها 
لمال الأعلى لإنسانية متعطشة لان تتخطی نفسها في 
اللحظة الناسبة من حظات الرغبة السامية. غير أن 
الإنسان المعاصر» فيما هو يوسع بلا حدود» يضيق بلا 
حدود نظرته: «جناحاه العملاقان ينعانه من التحليق). 

ماذا إذن فى هذا التحدي العاصر؟ خحطر تغيير 
علاقات الإنسان مع العالم ومع الطبيعة. هذا التحدي لا 
يجعل مکنا قیام الحوار بین الحضارات» لکنه يبدو کأنه 
هو الذي يغنيها بقوة الحضارة التى غدت» فى الوقت 
الحاض كونية. وها نحن» يعلى ما بدأنا هذه الخر که 
من العدمية التي راح نيتشه» الذي ربا يعتبر النبي ألو حيد 

فى القرن الأحي يتلم ویشکو من مساوثها. مذاك غدا 
امنظر الذي يرتسم على الأفق بمثابة غروب للالهة 
وانحطاط وتضخم للقيم اليتافيزيقية» وهو الأمر الذي 
اكتمل في الغرب. غير أننا لا نزال في مرحلة المعتقدات 
الساذجة من القرن التاسع عشر» في حين بلغت العدمية 
الغربية درجة يستحيل عليها معها إ إلا أن ترتد ضد ذاتها. 
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إن الانقفصام الشيزوفريني الدي يصيبنا يشل قواناء وشي 
عزائمنا» ويْسبىء إلى انطلاقة الفكر الحرة. إن تاريخ 
الفكر الغريي يثل» عى ماء أسفار الفكر بحثاً عن 
الأسس. وفى الحالة الراهنةء لا نملك هذه الحماسة 
الضرورية حتى لأن نرمى أنفسنا فى الاتجاه المعاكس» 
نحو «كوة الأنوار النبوية). ولا نملك ما يكفى من الحرية 
والوضوح لكي نجدّد» من غير مشقة» مهمة سيزيف 
الرتيبة. إننا في منزلة بين النزلتين يلعننا سيزيف» 
وعاجزون عن القيام با قام به» ومثل هذا التقلقل 
والتزعزع يجعلاننا سريعي العطب أمام الصدمات. 

والان كيف يكن أن نتصور مساومة بين نمطين من 
الوجود. يدعونا الأول إلى حدود الفكرة» إلى نهايات 
الايديولوجيات ذات الغايات والوسائل اللامحدودة» 
بينما يغرقنا الأخرء كما يقول إيكهارت» في «صحراء 
الو جود»؟ ۰ 

علينا نحن أن نبحث عن تسوية» هذا إذا كنا قادرين 


على ذلك. 


۳. 


الفصالل الثاني 
التحول والتغير 


إتني الحاضر الأحير» وكان جùl (Jean Brun) iI‏ ` 
الأول الذي افتتح اخلسة الأولى من له الندوة؛ وعثل 
نحن الانين طرفی اف ط: البدء الطليق من آي ساپق 
عليه» اتتام اقل با راكمته الحلقات المتصلة في سلسلة 
من ثماني تشر ۵ جلسىة. هناك مقاصع من مداخحلتي 
أصیحت قد مه مر افتتاح الندوة وأحشى من الوقوع ي 
التکرار. ومن الطريف أن نستنتج كيف تتآكل الأفكار 
بفعل التكرار. يقول الشاعر ( شح الخلود في ليلة 
انعظار» . كدت أرغب في حذف مقاطع تبدو لي أنها 
سقطت» » لكي ۰ أفعل ذلك. سترون أن الاستاج 
ئ اک ارما الطريق الذي مشيناه معاً. 
ساقول لکې من ناحية آحری» ما تعلمته في هذه 
النهارات لألعة الغنية. تعلمتث»› بدایً» أن الشرق والغرب 
اللذين م نتو قف عن الرجوع إليهما خلال ده الايا 
هماء بالتاً كيد مجالان ثقافيان وجغرافيان» لكنهما أيضا 
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مطان مختلفان فى النظر إلى الأشياء والإحساس بها 
یوجد بیننا مشرقیون غربیون وغربیون مشرفیول؛ 
وتعلمت أيضاً أن أحد الشروط الأساسية في كل 
حوار ریما یکون الحب» حیت الانفتاح لا یکون فحسب 
على أفكار الآخرء التي قد تكون موضع اختلاف» بل 
على هذا الوجردي فى الإنسان الذي سخاه باسكال: 
رعظمة الشرط الإنسانی وبۇسه). 
إننی أدرك لاذا تكون السياسة كبيرة الأهمية بالسبة 
للبعض» كما تكون المعرفة الروحية باللسبة لآخرين 
والصمت ما بعد الحوار بالسبة لفريق ثالث؛ لأن 
السياسة» والمعرفة الروحيةء والصمت هى» كما ترون» 
شكال التعبير الختلفة عن هذين العظمة والبؤس إياهما 
في الشرط الإنسانى. كيف ننكر أهمية السياسة وهي لا 
تنفك تربكنا بكل أشكال السيطرة والمناورة؛ في حرن 
نها تستولی على کیاتا برمته. وتجعل منا بشراً ببعد 
واحد؟ وكيف لا نحب العرفان وهو الباقي ملا وحيدا 
بالخلاص حيث تدساقط القيم كتفاحات مهترئة؟ و كيف 
لا نببحث عن الصمت بعد الحوار فى حين يبدو الصفاء 
امش الذي يضيء ضلال البشر؟ يكن أن نبدي من 
الاستلطاف لأحدها أكثر ما نبديه لغيره لكننا لا نستطيع 
أن ننکر تعایشهاء وربماء من یدري» تنافرها على مختلف 
مستویات الکائن. ولکن ألا بمکننا أن نتحاور دوماً؟ حین 
رفض ماركس» بكلامه التعبوي المؤثر» استلاب 
البروليتاريا الذي هو استلاب الإنسان؛ وحين تكلم 
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ماركوز على تخبل الإنسان وتوحشه في اجتمعات 
الصناعية؛ وحين رثى أدورنو حال تقهقر الإنسان إزاء 
الطبيعة ما يشبه الوقاية الذاتية الجامحة؛ وحين روى 
السهروردي منفى القاصد الخربي» الباحث عن شرف 
الأنوار؛ ٣‏ يقووا جميعهم ولم يفعلوا الشىء ذاته» 
لکنهم حددوا» کا على طريقته» عظمة الشرط الإنساني 
ويؤسه» ونقطة التقاطع هڏه» هي بالضبط الصلة التي 
مكن أن ينبشق منهاء على ما أعتقد» الأمل بحوار جدید 
بين البشر. 


لن أنسى أبداً هذه الكلمات البليغة جيابير دوران 
حلال جلسة احتتام الندوة فى جامعة سان جان في 
أورشايم» حين قال» وهو يحدد موقف المشاركين: انتا 
رجعيون في نظر کثيرين» وتقليديون في نظر آخرين؛ 
لکننا نبقى في صمیم المعارضة). هناك من دون شك 
طريقة مشخيلة في أن يكون ثورياً من تنطابق الثورة في 
ذهنه» لا مع قلب النظام القائم» بل مع تغيير الصورة 
الأحروية للعالم؛ كما أن هناك الثورة الملازمة لبنية العقل 
التاريخى الديالكتيكية» الذي يعمل بقوة الرفض. إننا 
جميعاً معترضون رافضون: مناضلون مسيَسون» تائهون 
حائبون أو صوفيون متنؤرون. ومع ذلك نبقی معزولین» 
في جلستنا ها هنا في القاعة الجميلة المقنطرة» جزيرة 
معزولة في حديقة معزولة داحل واحة معزولة من الأرض 
الإيرانية. أما امعترضون الاحرون من هذه البلاد المقيمون 
حارج سياج هذه الحديقة» فنحن في نظرهم رجعيول 


E 


کما أن اجتماعنا هو ترف غير لائق. وما نعکس هنا 
على الصعيد الاجتماعى داحل حدود البلد الواحد» هو 


أيضاً صورة ما يجري بیننا وبینکم» بینکم وبين ذویکم» 


بيننا وبين ذويناء بين معظم البشرء بين مختلف المتخمين» 
والمعذبين على هذه الأرض. ولأن من الصعب على البشر 


منهزم» لا رجعی ولا ٹوری في هدا العالم الرائل» بل 
ليس فيه سوى لحظات نادرة واصيلة يصاب فيها البشر 
الألم. وهذا الال هو الذي يجعل منا معترضين رأفضين؛ 
وهدا الرفض هو الذي يج معنا وجوديا و يفرقنا 
ايديولوجيا. يقول لا البروفسور هنري کوربان» وهو 
يسرد رسالة بارسيفال (۴41 1اه ۴): اليد التي ڈسہب لا 
اجرح ھی ذاتھا اليد الئی تشفيه». ولهذا فان نقطة 
التباعد هذه» هي نقطة التقاطع والتقارب. وانطلاقا من 
هذه النقطة رما يكن لناء يوم ماء أن نعيد اللحمة لهذا 
التمرق الذى يیقی ۰ برو رنه» ملازما لشر طنا الرنساني» 
ويجعل میختلف النظرٍ مات متف رةه ل تلتقي إا لکي 
تتباعد. لكي یکون الحوار» ربا ينبغي أن يتوفر ما يسميه 
مير سیا إلياد «قطيعة في امسترى»» ی جعل الإنسان 
كايا بحیت یلمج فيه کل مستویات الوعی ویشسامی 
بھا. 


انطلاقاً من ذلك يكن لكل وجهات النظر أن تفهي» 
ويمكن أن يعاد صنع توليفة هذا الإنسان الجا الذي يراه 
البعض الإنسان الصانع والبعض الاأخر الإنسان 


٤ 


التكنولوجي ويراه فريق ثالث الإنسان الروحاني؛ وإن 
الإنسان هو كل ذلك بل هو أكثر من ذلك أيضاً: إنه 
صمت ما بعد الوار الذي حدثنا عنه البروفسور 
ايزوتسو: أي المقطع اللفظي «Om»‏ من الكلمة الممدسة 
في الهند التي تسمو على الحروف الثلاثة التي يتألف منها 
اللفظ: M‏ ,0 ,۸. ۰ 

المداخلة التي ساأتلوها عليكم نقدية إزاء هذا الغرب 
الذي أحب» والذي أدین له بجانب کبیر من تکوینی 
الفكري» والذي علمني كيف أفكر» كيف أطرح القضايا 
وكيف أسائل الأشياء. وسأكون نقدياً إزاء هذا الشرق 
الذي تضيق رقعته الجغرافية شيا فشيئأء والذي إليه 
أنتمي» وأحس بحضوره كأرض مسية في أعماق 
نفسي. . رما إنني لا تمي إلى هذا ولا إلى ذاك وربا 
أكون مشابها لاخوتی» مشردي الغرب» الذين يجوبون 
شوارع العالم بحثاًء والله أُعلم» عن دواء لداء لا یشفی,. 
لست أدري. لكنني أعرف شيعاً: أع ف أننا رغم المسافة 
التاريخية غية التي تفصل بيننا وبينكم» مسافرون جمیعاً على 
ظهر مر کب واحد. 

حين أسسنا الم رکز الایرانى لدراسة الحضارات» کنا 
ريده من جهة» أن لقيم حواراً مع ا لحضارات السماة 
تقليدية» والموضوعة إزاء التحدي الغربي في الوضع 
التاريخى الذي نحن فيه» ومن جهة أخرى» أن نحاول 
لقبض على روح آخر التحؤلات في الحداثة التي نخضع 
في النهاية جميع مؤثراتها. 


۳0 
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تزداد مهمتنا صعوبة لأنها تصطدم بعقبتين: استلاب 
متزايد حيال الذات وحيال القيم الكبرى التي كانت 
تتمحور حولها فظر تنا إ إلى العالم» یلی ذلك عدم إدراك 
إضافي روح الخضارة الغربية. عقبة مزدوجة تعمقّل غالبا 
على صورة ما أسميه: وهماً مزدو جا" فمن جهة نعتقد 
اننا نحافظ على هويتنا النقافية» ومن جهة أخر ی نعتقذ 


نشا د انا فی روح إلداثة. أما عن نائج هذا الوهم 
المزدوج»› وهي مدهل فسأتناول ذلك فیما بعد. 


لنطرح أولا هذا السؤال الأساسى: اذا ترزح الوم 
ا لحضارات التقليدية التي أرست في تاريخ البشرية سس 
ا کبر الإإبداعات» تحت وطاة بالاهة تسش الشلل اکٹ 
فأكثر؟ بعبارة أخرى» لاذا يستبدل فی أيامناء حوار 
کبر یاث حضارات الماضى بعر له لمافية وجب حیال 
غرب نقلّد متوجاته الدنيا ولخد ع ونعرّي أنفسنا بسراب 
تقدم موهوم؟ 
إن الحضارات التقليدية تاز اليوم أزمة الهوية ذاتهاء 
وهذه الازمة متصلة بالانقلابات الكبرى التي ولدتهاء 
عبر العصور» الحضارة الحديثة. ذلك يعلي أن سره 
الأ حتل في تاريخ البشرية محانة استشنائية» وحين 
قول اسستشنائية») أعني یز ها بعخصوصية متعدرة على 
أشكال أحرى من الحضارة. حین جوب تاريخ هذا الفكر 
من اوله إلى أحره» نکتشف حر ك ملازمة له حر كه 
متواصلة من التحرلات والتخير ات الكمية» سحر كة» تبعاً 
تناولنا إياها في صورة تطور حطي في الزمن» أو في 


١ 


صورة سقوط قيم روحية وميتافيزيقية» تتمثل إما كتقدم 


من ناحية أحرى» إذا كان هناك من علاقة عضوية 
بين المراحل التاريخية لهذه الح ركة وبين أشكال الوعى 
التى تضطلع هذه الح ركة» على امتداد تطورهاء بصنعها 
فی عقول كبار المفکرین» فهذا بین كما رأى هيغلء أن 
تاريخ الفلسفة وفلسفة التاريخ هما شىء واحد: الروح 
تدحل فى التاريخ لتجعل لكل حالة من حالات التحول 
كينو نة وطريقة ححاصة فی الكشف مطابقة لوعي الذي 
يكتشفها. وأن تكون الأشكال التعاقبة لهذه الكينونات 
بمثابة بجليات متنامية للروح» بدا بالتجر ید اسحض اعدم 
وصولا إلى الأشكال الملموسة لوعي الذات كما يريد 
هيغل؛ او أن تكون بثابة سقوط متنام للقيم الميتافيزيقية 
وصولا إلى موت الله كما أعلن نيتشه؛ أو أن تكون 
بالأحرى بمغابة «الكفر بالكائن»» كما يقول هيدغر؛ فهذا 
يفشر أمرين: من جهة أولى» لم يعط كبار المفكرين 
لغربيين معنى واحد لتاريخ فكرهم» أما فكرة التقدم كما 
فهمها أتباع المذاهب الوضعية فهي ليست كلمة التاريخ 
الأحيرة. من جهة ثانية» يبدو التاريخ رالأنطولوجيا وثيقي 
الصلة آي أن هناك تطابقاً بين الشكل الذي تنكشف فيه 
0 للوعي الغربي» في كل مرحلة من التاريخ» وبين 
يقة التي يتبعها الوعي في الكشف عنها. إنها ظاهرة 
غريبة كايا عن الحضارات التقليدية الكبرى» لأن 
الكينونة» بعيداً عن كونها فاعلية أو سيرورة تتحقق في 


۳۷ 


التاريخ» هي هذه الوفرة الثابتة» هذا الخواء التام الذيء 
يدل أن مضي في طريق التحققء لا يشكوء على العكس 
من ذلك من أي سقوط فى الرمان» ومن أي امتداد في 
الكان» أو أي تقهقر فى المحسوس؛ ولهذاء لا يختزل بأية 
قيمة مهما كانت رفيعة أو سامية» بحيث بيقى كل ما 
عدا الكينونةء وذلك قياساً على سرها المغلق» إما 
استشباحاً کونیاً کما فی مشھد فیدانتا الهندية» او ظاهراً 
من غير مادة كما هي الحال في الرسلام. حتى أن الفكر 
الغربي يستمر منطقيا مع لفسه) على الرغم من الأزمات 
المتواصلة التى تصيبه» وهى أزمات متضمنة فى بنيته 
الفصامية التحولية ذاتها. مع كل رحلة تدفعه إليها 
مغامرته في جر بة كينو نية جديدة» يتواجه هذا الفكر مع 
ميل معا کس يژدي» احتمالاً إ إلى ان يعادل إما قفرة 
جريئة نحو المثالي» وإما إلى مزايدة مفردة في الحقيقي 
والملموس»ء معیداً بذلك» بانتظام پشږه انتظام رقاص 
الساعة» هذه الح ركة اللامحدودة التى يسميها هيغل 
اللانهائى الستىء. إن التوترات بين الفكر اليونانى 
والمسيحية» بين العصر الوسيط والنهضة» بين الرأسمالية 
والشيوعية» الخ > تعبر عن مراحل متعاقبة من هذه الحر كة 
القلفة التي يراها ه. روشینع مثابة (أقنعة وتحولات 
العدمية الأرروبية). 


ليس عجيباًء إذن» في هذا السياق» أن يكون مصدر 
عشر» وهما الأكثر قلقاً ويقعان على الطرفين الغربي 


۳۸ 


والمشرقى من المسيحية» أن يكون هذا المصدر هو نقطة 
التقائهما مع شكلي العدمية الأوروبية» غريتها ومشرقيها. 
إننا نعني بهما نيتشه ودوستويفسكي. وعلى الرغم من 
الاخحتلاف بين شكلى العدمية هذين» من حيث البنيةء 
فإنهما يكشفان عن وجهين لظاهرة واحدة؛ وليس 
مدهشاً إذن أن تكون الاشتراكية الملحدة» كما هلع منها 
دوستويفسكي» والا ركسية هما نقطة التراوج بين هذين 
الوجهين من هذه الظاهرة الروحية ذاتها. وإذا كانت 
العدمية الألمانية قد ادت إلى قيام الرايخ الثالث؛ وإذا كان 
هتلر قد جسشد» في نظر بعض المفكرين الالان» روح 
العدمية» كما سبق لنابليون أن جشد «روح العالم» 
»)Weltgest)‏ حسب ر أي هيغل» فإن العدمية الروسية 
أفضت إلى البولشفية. وفى كل الحالات جرى اختزال 
الإأنسان إما إلى معتقدات بيولوجية لعرق سام» وإما إلى 
فكرة يوطوبية تقول بوجود طبقة منقذة للإانسانية: أي 
احتر اله في فكرة نوعية فارغة ومجردة عن الإنسان حالياً 
من كل إنسانية. 

أنبياء مأُساو يون من عصور مفجعة» إنهم يثلون على 
التوالي الهستيريا الميتافيزيقية للشعب الروسي (بردییف)؛ 
ونقطة التفجر والفاوستية في الغرب؛ إ ر انهم رأوا ما 
ليس باستطاعتنا نحن الشرقيين فهمه» نعنى بذلك»› 
حسب نوفالیس) «(حيث تغيب الألهة تحل الأشباح». 

إذا كان اختفاء الاألهة وحكم الأشباح» آمرين 
مستهلکین في جزءِ کبير من العالم» وإذا كان مصير 

۳۹ 


ETE, E ES tram‏ ر 
e‏ ا ا د ر 1 = ay‏ ي E‏ 


i 
2 
ا‎ 
i 


الغرب هو ما ييشر به» بأبهةء الأنبياء الرڙيويون في 
التقليدية؟ حين نحدد موقع مصيرنا التاريخي بالنسبة 
بألتحديد» تلك الٹی رید تناو لها في هذه الدأعحلة. 

١‏ ما هى طبيعة «المسافة) التى تفصالنا عن الغرب؟ 
الشخلف الذي نعروه إلى العالم الثالث» هل هو تخلف 
والثقافة؟ 


٣‏ - حبن نحدد موقع الملصير التاريخى للحضارات 
التقليدية نعرف أيضأ إلى أية مرحلة من التاريخ ننتمي» 
وذلك نظرا إلى أنناء من دون أن نشارك فى حركة هذا 
التاريخ التى غدت كونية» نتلقى كل الصدمات بلا 
مقاومة» فی موقف دفاعی مشلول. حین نعرف مصيرنا 
التاريخي» نعرف أيضاً طبيعة هذه التغيرات النوعية التي 
نتعرض لها حاليا. 

۳ بعد تقوم هاتين المسألتين» نعرف» أحيرأ ما إذا 
کان مکنا قیام حوار حقیقی بین الحضارات على غرار ما 
حصل فى الماضى من لقاءات مثمرة» على أفضل ما 
یکون» بین ايران والهند» والهند والصين» والصين 
واليابان»ء وبين الرسلام والمسيحية... 


نعرف أيضأً المصير الحالي للفكر الغربي» إنه تأكيد كبير 


ه2 


النعائج» وکن أن يتبدل تبعا لراوية النظر إليه: الوضعية» 
أو الماركسية» أو التقليدية. 


العهد الفاصل 

يمكن القول» من وجهة نظر تقليدية» إن تطور هذا 
الفكر يظهر بثابة انزياح عن المركز: من الاعلى إى 
الأدنى» من الأخرويات إلى التاريخانية» من الروح إلى 
الغرائرء من تأمل الذات المتلاشية فى المطلق» إلى التوكيد 
المتنامى للأنا المفرطة في انتفاحها في مواجهة الله كما في 
مواجهة الطبيعة. را کان مكنا إبراز أربع حركات 
هبوط تشمل المعرفة» العالم» كما الإنسان والتاريخ. 

ويمکن تحديد هذه الح ركات كما يلي: 

١‏ - من النظرة التأملية إلى الفكر التقني؛ 

۲ من الأشكال الجوهرية إلى المفاهيم اليكانيكية 
الرياضية؛ 

۳ - من الماهيات الروحية إلى اليول والغرائز البدائية؛ 

٤‏ - من الأخرويات إلى التاريخانية. 


أولا: من النظرة التأملية إلى الفكر التقني 
تقضي هذه ال حر كة بنفي كل الأشكال الوسيطة من 


المعرفة التخيلية التي تسوع› ضمن نظرة (عرفانية) للعالم» 
ظاهرة التأويل الصاعدة. 


يترتب على ذلك أن الإنسان» مقطوعاً عن جذور 
ذاكرته الأصلية» يبقى ذاتاً مستلبة» أمام عالم مختزل 
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حتی حدود الموضوعية الصافية. إن كلية الکائن» يقو ل 
8 هیدغر» نصبح مأادة أولى لاوانتاج» وشکل الکشف 
عنها هو إرادة الإرادة أي هو التحدي والبحث. 


يستبدل الكائن ككائن بالكائن كأداة. أما الفكر 
المسيطر فهو الفكر التخطيطي الحاسب. وهو يعمل» كما 
قول هو سرل» مسىتىقا و مصمما ای صبائخا العالم على 
هواه: فهو يجرب» يقبض على العالم بلغة العلاقات التي 
يكن حسابها وتوقعها. وكل ما لا يدحل في نطاق خحطة 
ااه البرمجة» یشکل عقبة مام المعرفة» ويوصع» پالتالی» 
في حقل اجهول واللامرغوب؛ في حين ليست المعرفة 
الحقة» في نهاية التحليل» سوى السيطرة الشاملة على 
الرنتاج. وعليه فإن العالم يتحدد ضمن العلاقات 
الرياضية الفيزيائية» كما أن الإنسان يصبح مادة أولى 
لاو نتاج ومادة للاستهلاك في آن و لحد و كذلك دصح 
الثقافة الكبرى ثقافة جماهيرية. كان يلزم أن تتوفر كل 
جهود علم النفس والفينومينولوجيا والمدارس البنيوية لكي 
یعاد الاعتبار للبنى الرمزية فى الفكر السحري - الشعرىي. 


انيا: من الأشكال الجوهرية 
إلى المفاهيم الميكائيكية 


تۇدى هذه اسر كة ى تزمين العالم وعلمنته ومکننته) 
والى اختزاله في مفهوم فيزيائي رياضي. فقد استبدل 
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لنظام المراتبي للكون في العصر الوسيط منظوراً إليه من 
طريتى القياس بالنسبة إلى إله مستعل» استبدل» في فلسفة 
البهضة» بالحلولوية» واستبدلت هذه الأحيرة خلال 
الأزمنة الحديثة» بمذهب الشوية: أي أن احيائية الطبيعة» 
في عصر النهضةء حلت الساحة بدورها لفهوم رياضي 
عن العالي حطم البنية المركبة من الله عالم الطبيعة» 
ليعيد من جهة عظلمة الله ويختزل» من جهة ثانية 
الطبيعة في القوانين الرياضية للحركة الميكانيكية. أما الله 
فى الوقت الحاضس كائن كلى القدرة» ليس له أية 

* ا بالطبيعة. و كتاب الطبيعة مكتوب بأحرف 
الرياضيات. «في منطتق غاليليه في تربيض الطبيعة» يقول 
هوسرل» تبدو الطبيعة ذاتها مؤمغلة في ظل الرياضيات 
الجديدة؛ ويقال إنها ستصبح» في الأزمنة الحديفة» هي 
ذاتها» تعددية رياضية». وقد استبدل الفكرء وهو ينافس 
الآلةء بالآلةء وذلك لأن العقل الجدلى سيف ذو حدينء 
كما يؤكد لنا هوركهاير وأدورنو في دراستهما المهمة 
حول أسطورة عوليس وبداية عصر الأنوار. إن الماكر 
عوليس» وهو يتمص من سحر الرحيائية والقوى 
السحرية» تبخلص من الصحیات) مکتفیا خضو ع لها 
ظاهرياً. هذه النديعة بخصوص قوى الطبيعة» هي التي 
تقف وراء بروز العقل المستنير. وبتأكيده ذاته سيطر 
عوليس على الطبيعة ووقف في تعارض معها. ولکن 
ناريخ هذا الانتصار هو أيضا تاريخ الانطواء الذاتي لهذه 
العضحية: ويعود ذلك» كما يقول الكاتبان ذاتهماء إلى 
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«أن الأنا الثابتة فى شخصيته التى تنبغق بعد إلغاء 
الحضحية تغدو من جدید» وقي صورة مباشرة» تضحية 
قاسية يمجد الإنسان بها نفسه» واضعاً وعيه في تعارض 
مح الساق الطييعى». إن الإإنسان» في رفضه التضحية 
التي تتطلبها الطبيعة» يضحي بنفسه» ذلك أن فدية ذلك 
هي نبذ الطبيعة من داحل الإنسان'. 

ولکن كلما نبذ الإنسان الطبيعة «تراجع نحوها 
تر اجعا هو بمثابة محافظة على الذات مطلقة العنان). 
وهكذا «فإن لعنة التقدم الذي لا يقاوم هى تراجع لا 
يقاوم». ولهذا فإن الالة» فيما هي تغذي البش جعلهم 
معوقين» «وفيما هي تضحي بالفكر فى شكلها انيا 
كرياضيات أو آلة أو تنظيم» تفأر لنفسها من الإنسان 
الذي يتجاهلهاء والعقل ممتنع عن التحقق»"» أما البشر 
فيميلون إلى التقرزب من حالة البرمائيات". ویإمکاننا أن 
تصبيیضف» في هذا السياق»› ان الشكلن المشضادين من هذه 
لحر كة الاحترالية يبدوال» من جهة» بمثابة سيطرة عجيبة 
للتقنية» ومن جهة حر ى» بمثابة سيطرة» لا شك فيهاء 
للغرائز وعودة إلى الطبيعة. 


ثالثا: من اجواهر الروحية 
إلى اليول والغرائر البدائية 


هذه الحركة هي نفي لکل انفتاح روحي لدی 
الإنسان. . ينجم تعن ذلزی اا نصل م المذاهب الطبيعانية 
والوضعيانية إلى نظرية الإنسان البدائي (الصانع)» التيء 


٤ 


على أساسهاء لا يوجد احتلافات جوهرية بين الإنسان 
واحيوان» بل مجرد اخحتلاف في الدرجة. والعقل ليس 
انعكاساً للعقل الأسمى بل مجرد ظاهرة عارضة من 
ظواهر الطبيعة. أما الغرائز التي تحدذ حركة هذا التاريخ 
فهي إما ميول جنسية» الليبيدو (فرويد)» وإما ميول للقوة 
وتوكيد الإرادة (شوبنهاور» نيتشه» أدلر)» أو ميول 
إنتاجية» إذن عوامل إنتاج متحدرة من ميول غذائية 
امعنى الأكثر اتساعاً للكلمة (ماركس). وفي مثل هذه 
الحالةء نجد أمامنا إجابة ماكس شيار البليغة: فهو يقول إن 
بين الإنسان الترقي إلى مستوى الروح» با لمعنى المسيحي 
للكلمة» وبين الخلوقات التى تمشى على قدمين» فرقا لا 
بمكن تجاوزه» أما الفرق بين الحيوان والإنسان الصانع فهر 
مجرد فرق في الدرجة. «ليس الله هو الابتكار النساني 


الشكل» بل إن الإنسان هو الخلوق الإلهي الشکا )0“ . 
رابعاً: من الأخرويات إلى الاريخانية 


هذه اأحر كه هي نفي لکل محتوی رمزي وأخروي 
لازمن» وهي اخترال الزمن في حركة مستقيمة وكمية 
ليست نهايتها لا في رجعة المسيح ولا في العود الأبديء 
بل هي في تقدم خحطي لا محدود في الزمان. هذه النظرة 
إلى الزمن لم يكن لها أن تدحقق لو لم يكن لفهومي 
الإرادة والفعل» ر المنضمنرن في الخلق المسيحي انطلاقاً من 
العدم» أن يحلا باكرا محل المفهوم اليوناني عن الکائن 
الغاہت»› وأن يحلا دائر ة الطبيعة إلى أفق للتاريخ بهد 
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ر تسهيل مسار هده السيرورة التي بلغت نهايتها الا کشر 
جدرية فی ما أسماه جیلبیر دوران: (رعبأدة التاريخ). 


نقطة التقاطع بين هذه الح ركات الأرب» أي تويل 
الفكر الى داق وترییض العالم (من ریاضیات)» وتطبيع 
الإنسان (من طبيعة)» ونزع الطابع الخرافي الأسطوري 
عن الزمن» هذه النقطة هي شكل للتأثير الكوني الذي 
تركه الفكر الغربي؛ التأثير الذي قطع» بفعل سيطرته 
وانتصاراته العجيبة على الصعيد التقنى» قطعاً نهائياًء كل 


نظر بعض المفكرين» من أمثال هرمان روشينغ» مع 
المرحلة القاصلة» أي» بطر ية ما مع العبث. إنسان اليوم» 
كما یقول هذا الکاتی» (لا یعتقد اله المسيحبن ولا اله 
الفلااسفة. ولیس عنده لا خير ولا شر لا فضيلة ولا 
رذيلة» لا واجب ولا إجرام ولا الترام. ولهذا فهو ليس 
مص لحا ولا نوريا لیس اخلاقیا ولا غير اخلاقي»› ايس 
متشائما ولا متفائل(, يعني ذا نه یعیش في العسث 
واللامعقول» وهذا العبث» يضيف ألبير كامو: «متعلق 
بالإنسان مثلما هو متعلق بالعالم. إنه في الوقت الحاضر 
صلتهما الو حيدة). 

المرحلة الأيرة من العدمية» كما وصفها كبار 
مفكري العصور الحديثة» تتمثّل إما على شكل قدرة 


| 


عدمرة فاعلة» كما هى الال عند نيتشه» وإما في صوره 
ز٥ن‏ التقهقر» کما هي الخال عند هیدغر» آي زمن يتميز 
بنقص مزدوج» وبنفي مزدوج: : لم يعد هناك وجود «أبدأً 
للالهة التي اخحتفت » ولیس هناك و جود «بعد) لله الذي 
سياڻي» يعني ذلك وجود المرحلة الفاصلةء مرحلة الغياب. 


إن ردود لفعل الختلفة التي نراها ترتسم» في آيامناء 
على الأفق» تخل اشکال؟ معختافة» مس الثورة حثى 
الرفض.» ومن الرفض حتى ففزة التخطي. هناك» ا 
کما یبین ذلك جیدا جان بران» فی کتابه: «مشردو 
الغرب»» تکاثر فی حر کات الرفض»› «(الضد والمضادي»» 
«مثل الأجزاء المضادةء القصائد المضادة» الذاكرة 
المضادةء الرواية المضادةء الإنسانوي المضادء أوديب 
المضاد» الفن الضاد» طب الأمراض العقلية المضاد» وهى 
تردهر فى الوقت نفسه مع الثقافات امعاكسة)0. 


ثم تاأتي» بعد ذلك سالات الهروب والالحتفاء التي 
تتخذ» حسب جان بران» افکالا أربعة: )١(«‏ السياسة 
والجنس وضمن هذا السياق يصبح القحرر الجنسي 
والثورة وجهين من حقيقة واحدة». (۲) بواعث 
الهذيان وأسفار التخدير» كما عند تيموثي ليري» وجيل 
ا «بيت» (aء8).‏ (۳) الديانات الاأسيوية ولا سيما 
الزن («م2) كما عند أً. واط وأتباع الثقافة المضادة. )٤(‏ 
وأنحيراً مختلف أشكال الاركسية. إنها إذن: الجنس» 
والخدرات» والزن )7٥«(‏ والماركسية» أي» كما يضيف 
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الإلهامى والثورة). 


يكن أن نضيف إلى هذين الميلين ثالثاً هو من إنتاج 
كبار المفكرين» في محاولة القيام بقفزة جريئة فوق لجة 
العدم. أما الفلاسفة الذين يخشون من هذه القفزة فهم 
بختارون» کما يقول ویشدیل» وسائل ا 
بامتي ا2 . ن نظرتهم تستاهم التجربة | 
للوجود انتما الإياني أكثر نما تستلهم 0 
فلسفياً محضا وذاك يظهر في قفر هيدغر في جة 
الكائن التي أتاحت له» بفضل الفكر الاحتفائي» أن يفكر 
بجا لم يخضع بعد للتفكير داحل خفايا الكائن؛ نر ی قفزة 
یاسبرز (8۲8صءه[) إلى ما بعد جه العدم» التي أتاحت له 
الاهتداء إلى الإيان الفلسفى؛ وفى الشك الجذري عند 
تيليش 1:11:٥1(‏ .۲)» الذي أفضى إلى الابمان المسيحى. 
فف تحلیله النقدي لعبارة نيتشه الشهيرة: «مات الله»» 
يقول هيدغر: «التفكير يالله باعتباره قيمة» حتى وإ 
کانت الأسمى» ا یرقی إلى الله في شيء. . .. إذن» الله 
لم يمت» وألوهيته تيا دوم لأنها أكثر قربا للفكر منها 
لاإيمان»" “. إن المرحلة الأخيرة من العدمية تعطابق إذن 
مع بداية تجربة روحانية جديدة لإدراك الألوهية بعيداً عن 
التسميات التي تطلق عليها وعن نمثلاتها الرمزية. 

إذا كان روح الزمن الغربى قد ظل» كما رأيناء 
العصر الفاصل› أو عصر انقظار أخروي» فما هو إذك» فى 
هذا السياق» المصير التاريخى للحضارات التقليدية؟ ٠‏ 
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المصير التاريخي للحضارات التفليدية 


هل الحضارات التقليدية هي في زمن تقهقرها؟ لا. 
ليس بعد. هل هي في مرحلة الغياب الكلى لله الذي» 
بغيابه» يدفع نحو قيام تجربة روحانية جديدة؟ لا. ليس 
بعد. إذن أين هي من ذلك؟ إنها فى عصر احتضار 
الالهة. وحالتها الوسطية ليست بين غياب الولهي 
وحضوره» بل بين احتضاره وموته الوشيك. بعبارة 
اخحرى» إنها في مرحلة انتقالية» في مرحلة «ليس بعد) 
جواباً عن السؤالين السالفين. ولكن إذا كان الغرب في 
هذه المرحلة ذاتهاء فما هو الفرق بين انتقاليته وانتقاليتا؟ 

في هذا السياق» يصبح أيضاً التخلّف الذي نعزوه 
إلى العالم الثالث» رغم احتفاظه الظاهري بالقيم الروحية 
للفقافة» عقبة أمام الوضوح الذي تتطلبه» بالضرورة» 
المرحلة الأحيرة من العدمية. إن كلمة «تحت» في العبارة 
الفر نسيةٌ (٤e1صe‌developp-S0us)‏ (ترجمتها اخرفية 
= تحت النمو وترجمتها الاصطلاحية = تخلّف) تصبح 
(أ كشر) اسا على القيم الحققة للروح» وتصبح «أقل» 
قياساً على مستوى الوعى الذي تظهره هذه العدمية 
ذاتها. فمن جهة» نحن في حومة إعصار تاريخ لم 
نشارك فی صنعه أبدأ ومن جهة أخحرى» نحن محرومون 
من الوضوح الذي يحمله هذا التاريخ في داخله» بحيث 
إن الرفض المزدوج في الديالكتيك السابي المندرج ضمن 
المرحلة الفاصلة الوسيطة» يتحول هنا إلى وهم مزدرج: 
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نعتقد أننا دخلنا روح الغرب وحافظناء في الوقت عينه» 
على هويتنا الخاصة؛ غير أنناء ونحن لم نفعل هذا ولا 
ذاك» نبلغ أيضاً المرحلة الانتقالية ولكن مع فارق هو أننا 
نستبدل الوضوح الرفضي» الذي ييز الوعي الغربيء 
بلا وعي إزاء الغرب وازاء الذاكرة التقليدية. هذه 
الحافظة النسبية التي يحققها احتضار الالهة كان يكن 
أن تكون مهمة لو كنا قادرين على الانسحاب من 
التاريخ» ولكن» با أن مثل هذا الانسحاب مستحیل» 

يصبح الخطر الذي يهددنا مدلهما حصو صا دا بقينا 
8 على الوضوح الذي يقدمه الانخراط المفرط في 
هذا التاريخ. 


الوهم المزدوج يتجسد على التوالي في تغريب مكثف 
وفي استلاب تدريجي. إلا أن التغريب ليس وعياً للفكر 
الغربي؛ إنه» على العكس من ذلك» سلوك سلبي يشل 
الح ركة حيال انتصاراته العجيبةء وافتتان مبهر وإعاقة شبه 
نفسية» دون الدحول في العقل الذي يحرك ديناميته. إننا 
نتلقی تأثیر هذا الفکر کالجرف على رؤوسناء ومن دون 
ان نقابع أسفاره عبر التاريخ؛ نرانا في صراع مع داه 
الاك تطرفاً والأكثر احتزالية» بحيث إنداء من دوك 
الانتباه إلى حدة التغيرات النوعية التي تصیبناء نری 
أنفسنا» فجاًة» ما ركسيين» وضعیین» ووجوديين رغم 
بقائنا غرباء عن السلالة الفلسفية التى انبئقت منها هذه 
الايديولوجيات. هذه التغيرات النوعية تقودنى الان نحو 
نظرية التغير أت Mutations)‏ التي سأحاو ل عر ضها 
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فى الصفحات التالية. ولكن قبل التطرق إلى هذا الأمر 
أبادر أيضاً إ إلى طرح السؤال التالي: هل لا یزال مکنا 
اليوم» الكلام على حوار بن الخحضارات على غرار 
اللقاءات التي حص لٹ في الماضي ين الرسلام 
والمسيحية) بين الهند وايران» وبين الصين والهند؟ لکي 
و ضح طبيعة اللقاءات في حاضر ناء لنر أو طبيعة 
العلاقات الثقافية التي كانت قائمة في الماضي. 


التحويل والتغيير 


في حوار الحضارات في الماضي کان التعادل الروحي 
بين القرى العنازعة والتجانس البنيوي بين الأفكار 
الشخاصمة» يتحول إلى أداة للاهضة والتجدد الذاتى 
ولخلق قوى جديدة. وهي ظاهرة نتلمسها غالبا في حوار 
ا لحضارات» فی النهضات الناجحة ای حد ما داحل 
الغقافة الواحدة. ولكن هل جد في العا لير الكوني للفكر 
الغربي هذا الرصيد المشترك من الشجربة اليتافيزيقية؟ 9 
لاذا؟ لأن علاقات الإنسان بالطبيعة انقلبت راسا على 
عق لأول مرة في تاريخ < البشرية. ففي الغرب بالذات» 
بدا العصر العلمي التقني علال الق نين السادس عشر 
والسابع عشر؛ وفيه حولت المعرفة العأملية إ إلى قوة سيطرة 
(باکون) وأصبح الزنسان الحكيم «سيد العالم والمتنغم 
به) (دیکارت). ومنل ذلك إليين أحذ الفكر العلمي - 
التقني› التحدر من علوم الطبيعة» يحل محل الأشكال 
التأملية التي كانت تقوم عليها القيم الى جعلت مكنا 
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حصرل اتصال عمیق بین المحضارات. کانت هذه 
الأشكال التأملية تجيز بالضبط ظاهرة التأويل التى تفترض 
مسيقاً وجود عالم متدرج في انتظامه» جاعلة من الممكن 
وجود مدی من الترازن والتوافق بین مختلف مستويات 
الكائن. هذا البعد التخيلى من الفكر هو الذي جعل 
مکنا کو یل jl (Transmutation)‏ موز من ثقافة إلى 
أحرى» وجعل حوار الحضارات يتحؤل إلى اتصال 
تفخيمي» تندمج فيه رموز ثقافة ما» فى المقولات الخاصة 
بقافة أخرى» من دون أن تخسر شيا من طاقتها الرمزية. 
إذا كانت البوذية قد تلاءمت جيداً والطاوية الصينية: 
فذلك لأن لا جوهرية (درصكط؟) البوذية وفرت تجربة 
قريبة أنطولوجياً من الطاوية» وأتاحت لها أن تتحول إلى 
مقولات في الفكر الصينى» مولدة هذه البوذية الصينية 
الطابع (صهط) وأخرى يابانية الطابع («26). إن اختزال 
العرفة في الكوجيتو لم يود إلى إلغاء كل إمكانية لحضور 
الحقائق في أشكال جديدة فحسب» بل جعل من 
اللستحيل يام أي اتصال بين الروح والجسد أو بين الروح 
والعقل. محل هذا الثالوث» الجسد والروح والعقل» 
الحطابق تطابقا سحرياً مع ما يوازيه من عناصر نشكونية» 
حلت الإخترالية متمتلة في تنائية فطرية عل احخلة 
اللقة معجمو عة آفکار مشوشة وتدمر هذا الفضاء 
السحري من محويل الرموز» بحيث إن القيم» النوعية في 

ھرھاء لم جد لھا ما یربطها بالقيم التي حلت محلهاء 

والتي كانت نقيضة لها؛ هذه القيم قلت من 
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اهتمامها بالمفعول التأملى للمعرفة» وباحترامها الطبيعة 
وخلاص الإنسان لحسابه اهتمامها باستغلال الطبيعة 
التي محؤلت إلى خران للطاقة قابل للقحؤل إلى سلع 
استهلاكية. هذا التغيير فى المنظور لم يقتصر فعله على 
إلغاء فضاء التحوؤلات السحرية» وعلى الإحلال بالتوازن 
ين العنصرين الأساسيرن في كل حوار حقيقي: المساواة 
الروحية بين القوى والتجانس البنيوي في التجربة 
الميتافيزيقية. مذ ذاك أحذت تل تغثرات قليلة محل 
تعويل الأشكال الرمزية من الروح؛ وفي حين يعتبر 
التحويل بمثابة انتقال من محتوى رمزي إلى قوالب فكرية 
أحرى» فإن التغيرات تبدو بثابة انفجار محتوى غريب 
داحل اشکال غير ملاثمة لاحتوائه. وتکون نشسجة ذلك 
ظهور أشكال هجينة لا تتكيّف مع روح الحتوى 
امفروض فرضاًء» ولا مع قوالب الثقافة المهيأة لاحتوائها. 
هذه الأشكال الهجينة هى» بعبارة أخحرى» تغيرات 
«(Mutatlons)‏ أي تبدلات طارئة تحصل من دون صلة 


جوهرية م لمقدم السبيى»› وهي اشکال مزيفة الجدة» 


مقلقة لأنها مجهولة؛ وهي خحطيرة بمقدار ما تكون غير 
مثوقعة» وبمقدار ما تختاط پأفکار الموضة: التقدم» 
الحداثة» الإنتاج» بحيث إن التحذير من فظاعتهاء يقتضي 
الاتهام بالرجعية. 

هكذا» على سبيل للثال» يصبح الإسلام 
والديموقراطية كفتين ليزان واحد» ويتحؤل الوضوب 
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وهو من الطقوس الدينية» إلى عناية بالصحة» وتخدو 
الصلاة رياضة: خليط غريب من الرمز واججاز» من 
امقس والمدتس» إنها تمثل عناصر خليط ملفق من عالمين 
مختلفين يستحيل تعايشهما من غير عنف. وفي حين 
يتيح تحويل الأفكار بناء توليفغات خلاقة بين ثقافات 


مختلفةء فإن التغيرات تحدث»› على العكس, قطيعة مع 


مصادر الأفكا ا دة ومع الأرض التي تتجذر فيها 
القافة المضيفة. ويتحؤل إرث الماضي إلى أشكال فارغة 
من محتواهاء وال الستوردة مضامين عدية الشكل. 
ولا ينجم عن الخلط بينهما إلا فكر من غير موضوع» 
فكر دائري يهدد هوية الشخص والنقافة وقيم الحضارات 
التقليدية. 


ففي كتاب بالفارسية درستا فيه هذه التغثرات في 
مجالات الفكر والفن وأنماط السلوك الاجتماعي 
والا نشروبولوجیاء أي فی ألبنية القصامة لشخص عليه 
أن يوفق» فى توليفة ما توليفة مستحيلة» بین تعقب 
الکسب والترفع» بان التخلي والسلطة» بال الخلااص 
نتناول مختلفی هذه الميادين» ذل نتفي بالقول إننا ا 
نشهد» ضمن منظور التغيرات» ظهور فكر لا موص وع 
له وفن لا مقام له وأنماط عبثية من السلوك الاجتماعي» 
وذلك ناجم عن تشاباف وتداحل بن مستو یات فن 
الثقافة والوعي يستحیل التوفیق بينها» كما تشهد تکڑن 
إنسان جديد هوء على جميع الصعد» الصورة المعكوسة 
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للمثال الأعلى البشري الذي صبمناه على امتداد 
العصور. 


هذه التغيرات هى أكثر دلالة» لا سيما على صعيدي 
الفكر والنفسية الاجتماعية» وذلك أن أساس الفكر 
التقليدي يبقى» بمعنى ما شعرياً - أسطورياً. أحد الو جوه 
المسيطرة من هذا الفکر» قول آرنست کاسیریر )٤۲۵٤‏ 
(sire1ئCa»‏ هو کو نه صاباً متماسکا. ويضيف 
كاسيرير: (المعرفة العلمية ججهد لإقامة الترابط بين 
عناصر متمايزة مختلفة» فى حين أن ادس التخيلى 
يسعى» فى التحليل الأحي إلى إقامة التوافق بينها). 
وبذلك يصبح الحدس بثابة «نوع من الإسمنت يمكنه : 
دوماً أن يكدس ويراكم» بطريقة ما» عناصر أكثر ما i‏ 
چ تکون تفاوتاً واحتلافا). هذه القدرة على إقامة التوافق بين ا 
أحداث متزامنة» على أهميتها ضمن النظرة العرفانية ٤‏ 
للعالم وضمن أزمنة وأمكنة متراتبة تراتباً نوعيا» تصبح 4 
أداة حطيرة لتحويلات مرعبة» ضمن عالم مرمنن ممن 4 
محروم من منطقه الرمزي: آي أن الفكر» في عجزه عن ۰ 
سَمْنتة (من إسمنت) عناصر العالم الروحي المحخيلة 
الرؤيوية» عن طريق التحريل »(Transmutation)‏ يرت 
لتحقيق ذلك» عن طريق الکولاج؛ إلى جمع عناصر 
متغايرة من أشياء مختلفة احتلافاً أنطولوجيأاء جمعها 
كيفما اتفق» وجعلها على صورة قماشة مزقة أعيد جمع 
يرّقها من غير لحمة» لا على صورة أشكال رمزية من 
عالم متخيل رؤيوي. وإذا كانت اللغة الرمزية الروحانية 


00 


غريبةء فإن لغة التغيرات تبقى متناقضة. إنني أتساءل عما 
إذا كان مفهوم الثورة ينطوي على العنى ذاته» في ڏذهن 
الصيني المنصرف إلى النسق الكونفوشي النظم والی 
الانفصال الطاوي (من الطاوية) عن اللافعل» وفي ذهن 
الغربي؛ ذلك أن «الثورة» مرتبطة ببنية العقل ال جدلية التي 
تفعل فعلها بقوة النفي ولا تستولي» بالتالي» على الحقيقة 
إلا بشحو يلها . غير أن قو النفي هذه» القوة الدافعة حر كة 
الديالكتيك» غير معروفة في الفكر الشرقي؛ الذي يضع 
في مواجهتهاء أو بدیلا منھاء کما بین کوربان» اللاهوت 
السلبي. إ إن الفكر الشرقي یبقیِ مغلقاً على البنية الثورية 
الخاصة بالعقل الديالكتيكي» لأن هذا الأحير لا يدع 
الأشياء تظهر كما هي» أو کما یرید لھا کل فکر تأملی 
أن تظهر» بل يحولها» على على العكس» منكراً بالضبط 
عفويتها. وفى هذا السياق تبدو غنية في دلالتها صيغة 
الترجمة الصينية لكلمة ثورة: «سَحب تفويض السماء). 


كما أننا تناولنا أيضاء بمعنى ماء حركة العدمية هذه 
التي شكا نيتشه من مفاسدها. إن هذا التقلب وعدم 
الاستقرار هما اللذان يجعلاننا سريعي العطب» ويجعلان 
ردود فعلنا حارج التوقع. إننا نسقط من تطرف إلى 
تطرف اخر: من لاوتسو (اعءا-٥1.])‏ إلى ما رکس» من 
قانون الرجولة والفروسية الروحية عدد الساموراي إلى 
العدوانية الاقتصادية. أما مشردو الغرب فلا يقابلهم 
حجاج الشرق» بل حانوتيو الغنوصية التجاريةء» واليوغي 
مزعومون الجوالون» والصوفيون المزيفون الحرفون الذين 
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راحوا يسمنون على الأنقاض الروحية لعالم دب فيه 
الفساد» ويفضحون ويبيعون مناهج تراث أسيوي عتيق» 
کان هدفه ال حجام بالضبط عن أي ترف مذهل. ففي 
العالم الذي تصبح فيه الأشكال الات سابية» تصبح 
كل الأشكال والمظاهر ممكنة حتى غير المعقول منها. 
كيف يكن أن نتصور إذن مصالحة بين هاتين 
الكيفيتين من الوجود؟ جوابى على ذلك هو ما كان 
دوستويفسکي قد صاغه في أحد کتبه حین طرح هدا 
السۋال الجذري: (من مو قعنا کمتحضرین» آي 
کأوروبیین. هل يکن لنا أن نؤمن»› أي أن نۋىن امانا 
مطلقاً بألوهية ابن الله» يسوع المسيح؟)''. وإلاً فعلينا 
بعد کل حساب» أن نۆمن العام وبالإلاد المضمر فيه. 
مح ذلك» بهذا الإخاد يلبغي أن نؤمن. إا أن هذا 
التساؤل يطرح قضية لا تقل أهمية. هل يكن الان 
بالعلم کما بالله؟ إذا کنا نعتقد بالعلم وبالله في آن واحد 
نصل إما إلى نفي الأولء وإما إلى نفي الثانيء أو إلى 
«فلسفة الاستساغة الجيدة)» كما يقول دوستويفسكي. 
إن فلسفة الاستساغة الجيدة هى الظهر اللاراعي من 
النفي والعلم والإيان؛ وهي» بعبارة أحری» ظ وعي 
شامل» وهي عجزنا عن أن ندرك ی آنا لا نملك هذا ولا 
ذاك و لا ذلك. لاذا؟ لأن العلم والإان يظلان على 


تعا رض . وفي غیاب الان يصب کل شيء مکنا 
ويعحود ذلك» يقول دوستویفسکي» إلى رأن المبادىء 
الاحلاقية منزلة بالوحى. والتدمير ليس إا بعضاً من 
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الإييان ‏ وينهار الأساس الأخلاقي للمسيحية لأن كل 
شيء مرتبط به...)'» ولا یکن للمرء أن یبقی 
مسيحياً دون الاعتقاد بلحل بلا دنس»0'. 

وفي غياب الر يمان کل شيء مباح» ونیتشاييف على 
حق» ينبغي إحراق کل شي»ء. «إما الإعان وإما 
الحريق» '“. والحل الثالث هو الفتور أي الوسط› وهو 
يفضى إما الى رفض الین ۔ وبالتالي سيطر ة محا کہ 
التفتيش - وإما إلى فلسفة الاأستساغة الجدة» وبالتالي لی 
ترمزان» بمعنی ماء إلى كل مأساة آسيا. غاندي وماوتسي 
و کلاهما حمل هم نحرير بلاده من نير الاستعمار. ولكن 
غاندی الحتار» لتحقیق ذلك حا اسیوی الطابح 
مستلهماً أحد کر المبادىء رسو سحا من تراث الهند 
الأخلاقی العتيق؛ ي حین سیطر ماوتسي تونخ؛ على 
العکس من ذلك بأحد أكثر الأسلحة تدميراً من الفكر 
الأوروبي. وهرية الأول مطابقة السا لانتصار الثانى. 
مادا بعلي هذا الانتصار؟ إنه یعنی أن تأ یر الغرب الكونى 
لم يعد حطراً ماثلاً بل حقيقة رة ا لان غاندي 

وتسي تونح یجسدال اهدين النموذجين من الشخص 

( اميه مستلهماً في ذلا کتاب کو ستلر 
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(Koestler)‏ «اليوغي والمندوب المفوض)». أحدهما يعر 
الإنسان من الخارج ويجعل منه إنسانا آليا» والآخر يدفعه 
إلى التفتح من الداحل كزهرة لوتس؛ أحدهما ييل نحو 
التأمل» والآحر يحت حصرا على الفعل. إنهما يجسدان 
موذجين من الإنسان» نمطين من الرؤياء ومطين من 
الحضور في هذا العالم. هل يكن ال جمع إذن» بين اليوغي 
والمندوب المفوض؟ نعم» بدون شك! وفي مشل هذه 
الالء إلى أين نصل؟ إلى فلسفة الاستساغة الجيدة 


-حسب تعبیر فیدور دوستویفسکي. 
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الفصال الثال 
اليديوليجيا كنقطة التقاء بين عالمي 


تلطف ايف جایغو (uع‏ ذه[ sم۲۷)‏ ودعانی لکلا 
ولقول بضع کلمات حول الانطباع الذي تر کته عندي 
هذه الندوة. وأنا مدين له بهذا الجميل. وها إنني أنقل 
إليكم شهادة واحد کان براقیکم من الخارج. لأنني 
لست غر بيا ولأشيء من جهة أخحرى» تلقيت جربة 
كانت شدیدة الأ هي جر بة انهيار كافة القيم؛ فقد 
تأثرت بالقضايا المغلوطة التى جرى السجال حولها فى 
هذا الاجتماع اله بقدر ما کانت فی صراع» حلال- 
الأشهر الأخيرة» مع الأسئلة الأكثر بديهية عن الموت 
والحياة. إلا أننى سأحاول أن أقول باختصار ما يدور فى 
حلدي. لن أدحل في التفاصيل لأن عملية توليف 
القضايا المغارة و تقاطعهاء قد قام بها کل من إ. جايغو» 
ب. سولييه ود. بوم. أقول لكم ببساطة إن هذه الندوة 
أوحت إليى» كما يبدوء بيقظة وعي جديد» يقظة غرب 
وصل إلى نهاية مساره» ومهتم في أن دمج من جدید 
في حر کڏ تواصل مع الذات» ما كان منوعا بيحذة نڪلال 
القرون الأربعة الماضية من العلمدة. إن واقع كوننا قادرين 
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على أن تمع هناء ونناقش بتعقل مواضيع متنوعة 
كالتزامنية والميكانيكا الكمية» والنسبيةء والنظام التأو يلي 
والتضميني للكون» وكذلك أسمى ثمرات الحكمة 
المشرقية» إن ذلك يتطلب» في صورة مسبقة» كل العمل 
المغمر الذي قامت به قوة الديالكتيك» والنفى المذهلة. من 
دون آربعة عصور من العلمنة ونفي الترميز کان یستحیل 
بلوخ مفهوم الديوقراطية الدنيوي؛ وبدون توضيع الطبيعة 
وفك سحرها» وبدون الصدمة الكوسمولوجية التي 
أحدثتها ثورة كوبرنيك وتربيض (من رياضيات) غاليلي 
للعالم» لم يكن مكنا ظهور علوم الطبيعة؛ ومن دون 
الصدمة البيولوجية» لم يكن ممكناً إدراك مغامرة علم 
لأنسال والعطور العضوي للأجناس؛ ومن دون الصدمة 
السيكولوجية كان من غير الممكن إعادة اكتشاف 
إوالات اللارعى الغامضة. هذه الصدمات الارجاجية 
الثلاث هي اتی کۆنت» حسب قول فروید» وعي 
الإإنسان الغربي. كان ذلك» من غير شك» على حساب 
القيم الروحية» وعلى حساب ثروة عالم الروح الخارقة؛ 
ومع ذلك» فإن هاتين الثروتين بالذات هما اللتان هتكهما 
الغرب» بعد أن تعرض لتعذيب الضمير التعيس» وبعد أن 
حمل كل المرارات التي فرضتها عليه «حيل العقل». يبدر 
لی أن هذا هو ما لمح إليه بيار سولييه» حين قال: «لم 
يذهب تطور الفكر» من أرسطو إلى سقراط» سدى» وإلا 
فقد كان علينا أن نبقى فى المرحلة الطفولية). 


ما صنع عظمة الغرب - وهي حقيقة يصعب على 
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أفضل الغربيين فهمها - هر أنه کان لا يكف عن إعادة 
النظر بأكبر انتصاراته امجيدة» با فى ذلك تلك التى 
حققها بتضحيات هائلة و بجهود متواصلة. إعادة انظ 
المتواصلة هذه هي بالضبط التي أوصلت» في النهاية» إلى 
ندوة قرطبة؛ وهي التي هيأت» في أيامناء لظهور الرؤب 
اجدیدة التي تتفت فی الغرب. جميع المفكرين الكبار 
إلى أي معسكر انتموا» يرفضون الإفراط في اعتبار البشر 
مركز الكون» والبالغة في التاريخانية» وهذيان جنون 
العظمة فى الوعود الايديولوجية. بجري محاولة إعادة 
تركيب الإنسان» رإعادة تأهيل ملكاته الهملة جداً 
وظهر حنيناً إلى الأصول» وعودة للغة الجاهلية 
الأسطورية وخشية مبررة من الهستيريات الجماعية 
والتوتاليتارية. إن مارکسیاً مثل هورکھایں» بعد أن 
استنفد» حتى النهاية. ينابیع نظريته النقدية» انتهى إلى 
انتظار حالم تخيلى للحنين إلى «لآحر»؛ أما جونغ 
«(Neumann) dl gig‏ فقد علمانا أنه بعد أن تتفتت 
الشرائع الثقافية وتشحب الرموز وتموت ميتتها السعيدة» 
يعود اللاوعي اججماعي»› من جدید» برکانیاً وتتفجر ممل 
جديدة. كل الدلائل تؤكد راهنية هذه الوقائح: فك 
السح العبث» التدمير الأنطرلوجى للمعبودات» 
التأملات يايقاعات حادة» تكاثر الأنظمة المضادة لهذا 
المضادة لذاك الحدة المغيظة لملكة نقدية جاهزة لنقد كل 
شيء ولا ينجو من سلطانها شيء. ولکن» رغم کل هذه 
الاعتراضات الرفضية يتابع اجتمع التقني مسار حياته» 
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يخيل البشر موهماً إياهم بالسعادة والحريةء محولا الثقافة 
الكبرى» التي کانت» قد مما في مواجهة ة النظام القائہ» 
بثابة رفض قاطع» وقوة نفي» محرلا إياها إلى ثروة 
استهلاكية. هناك ميلان» كلاهما حقيقي: ميل إلى 
التحرر واليقظةء وآخر إلى التقهقر والأدلجة. وهناك قفرة 
تبحث عن تخط جديد» وهناك ال جاذبية التي تكبل والتي 

تير اجهل و تطلقه في صو رة أذظمة مغلقَة» ولوقية» 
مۇد جة. فلن وجه تفكيرنا نحو مذابح الأنظمة التوتاليتارية 
نحو عمليات التطهير والقتل المرتكبة باسم ألوهيات البشر 
الجديدة: الطبيعة والتاريخ. 


ا لحضارات غير الغربية لم تشهد هذه التغييرات؛ بل 
تلقعها بال وكالة؛ لم يكن لها من سبيل إلى أصل الفكر 
الغربى وفصله» ولا إلى حركته الديالكتيكية» بحيث 
غدت الايديولوجيا عى ماء الشكل الوحيد المتيشر 
لليحضارات غير الغربية» و به تمکنت هذه من الاضطلاع 
يدور ما في التاريخ. ولكن» من ناحية أخحرى» با أن 
البنى المحددة فی الایدیولوجیات هي بنى مَرمتدة مُحَلمَنة» 
نان کل محتوی روحي» أیاً یکن شکله» ما إن يسبك 
داحل نظام الايديولوجيات امغلق» حتى ينسخ هذه 
الصيغة المعلمنةء مذعياً الأصالةء متغبا بطريقة لاواعية» 
ومتحؤلا بالتالي إلى وعي مزيف. هذا يفسر لنا النجاح 
الباهر الذي أحرزته الريديولوجيات اليسارية - الا كثر 
شحنا باليوطوبيا - فى العالم القالث» كما يفشر لنا 
الظاهرة التي لا تقل أهميةء وهي أن الدوغمائية الفطرية 
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اا ات اتی ا یل ن ا لأ إذا ادت 
من دول أن تعر ف في احقابل مرحلة العلم والتقلية 
عصية على الحصانة التى توفرها الملكة النقدية القادمة من 
الغرب» التي تری مهمتها في مواجهة الإفراط الخطیر فی 
الدوغمائية الشديدة. 

لقوضيح الاحتلاف الذي ييز القحرلات ال جذرية 
التي تعض لها الفكر الغربي» عن مثيلها عند نخبتناء 
سورد نصا لحد الر و حانيین الإیرانیین من القرن الخامس 
کشر ؟ نصا یبفی »› حتی هذه اللحطظة وأحذاً بالاعتثبار 
اخحتلاڈی الظروف» مثا بة ريا عند جزء كبير من البشرية. 
وتبقی روح هذا النص» وهذا أمر طبيعي» في منأى من 
الصدمات الثلاث الكبرى التى حدثنا عنها فرويد» وهي 
الصدمة اکر سورج والصدمة البيولوجية والصدمة 

عل أن درجات الفيض الإلهي تشکل دوره» 

ویر سم الفيض مساراً هابطاً بدءا من مرتبة الأحادية 
وصولا الى ر ه الواحدية: ومن هذه الأحيرة حتى العقل 
لکلي ا ی النفن الكلية وال الفضاء ؛ اللوي ال 
السبع 0 الأربعة ومالك الثلاث» وصولا إلى 
مرتبة الإنسان الكامل. فى هذه المرتبة بالذات يكمل 
القوس نصف هبوطه. وييدأً الارتقاء الروحي من مرتبة 
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الإنسان الذي هر آخر مراتب هبوط الكائر؛ وعلى 
عكس هذه الحركة الاولى التي هي قوس الهبوط؛ يبلغ 
الارتقاء النقطة الأصلية أي مرتبة الأحادية؛ وفی هله 
المرتية یکمل القوس امف الاحر من دار الصعود 
وتلتقي النقطة الأخيرة بالنقطة الأصلية ويجتمع القوسان 
وتکتمل دورة الوجود. يتطابق الأول مح الأخير والأخير 

مع الأول. واعلم ايضاً أن نقطة الواحدية في وقت 
لبوی ھی أصل الأشياء؛ وهي» في الارتقاء غارته 
الأخحيرة» والنقطة النهائية. في حين أنهاء بالدسبة حر كة 
الإياب بمتابة الأصل. والحقيقة أن الأصل والعودة إلى 
الأصل ما هما إلا الكائن الإلهي»'. 


ييل هذا النص عالاً مليعاً يإسقاطات النفس: أشكال 
الظهور الأولى لله» عوالم العقول والنفسء العرش» قبة 
الفلك» کل ذلك ظاهر فيه. ولا تعتبر دورة الكائن فيه 
سيرورة خحطية» علاقة بين النهائي واللانهائي» بل بشابة 
قوس هبوط يدا من الكائن العلوي وينتهي بالإانسان» 
وكذلك الحركة المعا كسة في قوس الصعود» بدا من 
الإنسان انتهاءً بالكائن العلوي: الصعرود العمودي إذن» 
ثم طريق العودة وحتام الدورة بالكائن العلوي. ففي البئية 
ر لهذا الكون المغلق هناك تطابق دقيق بين جات 
سى الهبوط والصعود؛ کما ان ملكات الإنسان» 
Ht‏ النفس» العقل مطابقة لأجزاء الكون الأكبر 
الأحرى لمقابلة لها. وفي طوبوغرافيا هذا العالم احكم 
التنظيم» یعرف کل واحد من ین یأتي» ولاذا حلق وإلی 
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ين سيذهب بعد أن يتجاوز عتبة اموت الحتمية. إن 
مسكنه الأصلى هو إذن المكان الذي تاتقي فيه نقطة 
النهاية بنقطة الهبرط الأصليةء أخذا بعين الاعتبار أن 
دورة الكائن العلوي مطابقة أيضا لدورة الكائن البشري 
.(Anthropocosme)‏ لا شك أن مثل هذه الرؤيا للعالم 
لا تبقی على صورتھا لبكر في عقول جميع الؤمنين إا 
أن بصماتها تبقى ماثلة على الدوام» دون أن بۇدي تنامي 
الوعي إلى عزل الرموز التي تعر عن فحواها عزلا كاملا. 
هذه البصمات الحملة بالعاطفة هي التي تحول» عن غير 
علم منهاء الفاهيم الايديو لو جية» حالقة تناسخات عغريبة» 
ومخيفة أحيانا بل غير متوقعة؛ تناسخات غالبا ما تضع 
القداع»› کما سبق وقلناء على التناقض بين العالمين اللدين 
نحن بصددهما. 
نقدم دليلا على عملية الأدة هذه فى مثال علي 
شریعتی› أحد أشهر منظري الثورة الإسلامية الريرانيةء 
وهر عوذج المنظرين الذي يريد حویل الأفكار الدينامية 
في التشيع الاثني عشري» 'كالشهادة | إلى قوة 
دينامية في التاريخ» مبرزا الو جه الريديولوجي المناضل منهاء 
واضعاً إياه في مواجهة تأثير التحدي الغربي. فهو يقول: 
(رسیکون الإسلام» کايديولوجية مقدراً بصورة 
أحرى» ومفهوماً بطريقة أحرى؛ لم يعد الإسلام 
كايديولوجية» حصوصية تقنية علمية» بل ينظر إليه» 
بالأحر ى» كمدرسة إيانية مناضلة لا كثقافة» كاعتقاد 
راسخ» لا كمعلومات ملفقة؛ يفهم الإسلام كحركة 
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تاريخية» وفى نهاية التحليل كإيديولوجية في فكر المثقفض 
ا كمجموعة مبادیء دينيه قد يه رووس الحشرعين 
والفقهاء». 


الايديولوجياء في نظر شريعتي هي نظرة إلى العال 
تجيب عن الاسعلة العملية والمفيدة: ما أنت؟ ماذا تفعل؟ 
ما العمل؟“ كل هذه الاهتسامات تتلخص فى الفعل 
والعمل» أي فى تحويل العالم بصفته براكسيساً اقتصاديا. 
تید شریعتي معظم المقرلات المار كسية ويعطيها 
تعريفات جديدة» ولكن ذلك لا يمنع من قولبتها في البنى 
التي يعمل »› من جهة احرى» على إنکارها. على سبیل 
المغال» يعني بالبنية التحتية «نظرة إلى العالم) توحيدية» 
ھی ٠‏ حسب منظو مته الفكرية قاعدة تستند إليها الر كائر 
اللاث للإنسان والتاريخ وامجتمع؛ الركائز التي تشكل 
متم عة البئة الغو قية الايديو لي جية“. ہا نحتصار» کلما 
أدجة الإسلام» وفي جعله قوة تاريخية تحمل مقولات 
أقتصادية اجتماعية وتاريخانية» وذلك رغم الدوافع 
الدينية والعاطفية› ورغم الصبغة الشيعية الواضحة. إن 
العداأوة التي يضم ها سشریعتی لفكرة الثقافة» وانحتراله 
الثقافة ی مستود ع راکد ثابت جامد پیشان بوصو ح أن 
ما پحث عنه) فى النهاية» هو طاقة دينامية مهمتها حويل 
من جهته» لم يتوصل إلى الارتقاء بالنظرة الاختزالية للبنى 
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الفوقية والتحتية» ولم يحقق» من جهة أخرى» بفعل 
ذلك تحديث الإسلام؛ بل على العكس» علمنه» 
مستنفداً إياه» داحل موجة المستقبل التاريخى. 


إن تطور الفكر الغربي» في نظر بعض المفكرين 
المعاصرين المهمين» قد بلغ نهايته؛ لهذا يجري اخحديث 
اليوم عن نهاية الميتافيزيقا وعن إتمام الفلسفة. ما يحمل 
على الاعتقاد أن هذا التطور قد وصل» هو أيضاء إلى 
طریق مسدود. إل أن المأزق کوني» فهو ماق الغرب 
مثلما هو مأزق الحضارات التي توقفت» إذا صخ القولء 
عند «سقوطها الأول). نصطدم هنا بمعضلة» وهي أن 
البشرية التي بقيت خارج هذه التجربة الثائية لا تستطيع 
أن تحيط بها ولا أن تتلافاها ولا أن تتراجع نحو هذه 
الفسحة الوسيطة من الحلم» بين المركز والأطراف» وهو 
ما يتحدث عنه شيلنغ“» من دون ان تعاني حدة هذا 
السقوط الثاني في التاريخ. ولکنِ لاذا إذن؟ لأن هذا 
السقوط في التاريخ كان ضرورياً أيضاً وأكيداً مثل 
لارل: فكل وعي خارج التاريخ» كل قفزة عمودية نحو 

الأصول» يتطلب سقو طا مقدماً فی القطور ا لخطى الأفقى 
تاریخ ذاته؛ء يتطلب جربة معاشة فى طفرات التاريخ 
وأحداثه الطارئة. ففي نهاية التاريخ فحسب يقوم 
الإإنسان بتجربة المراحل الأحيرة من استلابه» ویعاني في 
دانحله قلق «ألسقوط في ا جحيم)» دافعاً بذلك» ٿمن 
ا لحر ية الجامحة. وإذا تطابقت نهاية هذا التاريخ مع انبثاق 
وعي جدید» كما ت کد على ذللك» فيما يبدو» العلامات 
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والإشارات التي نراها ترتسم في الأفق» فهذا يعني أن 
کل خروج من التاریخ لا يكن ن يحصل يحصل إلا باليقظة 
الجديدة التي تشر بها مدذ الان» نهاية التاريح ذاته. إن 
جزءاً كبيراً من البشرية يسعى للتحرر ما يتعرض له من 
استبداد التاريخ› ولا يعد السبل القصيرة لذلك؛ إا أن 
هذه السبل التي يهتدي ايها هي بالذات تلك التي 
توفرها آحر الأشكال المتحجرة من تاريخ اليتافيزيقا 
وليس نهايته ونفاده اللذان يحملان» بلا شك» رسالة 
جديدة. هذه الأشكال الأحيرة المتحجرة تظهر اليوم بمثابة 


برا کسیس اقتصادی اجتماعي» يشېلور في نظام 


الإيديولوجيات الهذياني؛ مع أن هذه الأخيرة نبقی 
خحشبة حلاص» ججرء كبير من البشرية»› حارج دائرة التأثير 
الغربي؛ من هنا تبرز الشعارات المعادية اللامبريالية 
وللغرب. إلا أن انکر لرسالة عصرنا تعني الانغلاق في 
آن معا على الفعل التحريري للتاريخ وعلى ولوج هذه 
«الفسحة الوسيطة) التي تقع» -حسب شیلنغ» بین اطراف 
السقوط ومركز الحنين؛ وبعبارة أحرى» يتم البقاء بين 
التاريخ والحنين» بين مغامرة الديالكتيك واحتضار الاألهة؛ 
البقاءء فى نهاية التحليل» فى «اللامكان» ورمما يجري 
إغفال هذه الحقيقة المهمة: «وداوني بالتي كانت هى 
إالداء)“. 


)*( الاستعارة من الشعر العربي هنا تریب للعبارة: و سحدة السلاح 


Ye 


الفحل الراب 
أوهام الهوية 


الموقض السائد في البلدان الإسلامية من التقنية» مند 
القرن التاسع عشر هو تقريباء التالي: النأحذ التقنية الاتية 
إلينا من أوروبا ولكن» لتخذر الفكر الاستلابي الدي 
يحملها. كان ذلك بلا شك مرا لو لم ينطو هذا 
التمني الماهوي على تناقضات بنيوية. والحقيقة أن هذه 
التناقضات لم تخد بعين الاعتبار عند تحليل الوقائع. کل 
شیء يحمل على الاعتقاد أن الأمور بديهية» حتمية» وأنه 
كان يكفي تبني التقنية للوصول إلى مستثوى مواجهة 
هجوم الغراة ومقارعتهم في عقر دارهم. غير أن التغير ات 
المتسارعة التى سبيت الانقلابات الاجتماعية أتت 
لتفسد» بقوة الأمر الواقع» العادات التأصلة وشوش 
التقاليد العلمائية» ما ادى مباشرة إلى بروز الارتكاس 
القدي» ارتكاس الدفاع الذاتي. وجرت إزاحة القضاي 
عن سياقها التاريخي وتوجيهها نحو المؤسسات الدينية 
بدل العمل على نقد الجذور التي تحملها. وأعيد أيضا 
تقوم فكرة التجديد (البدعة) وحكم عليها بأنها أكثر 
الأمور سوءاً. وباستثناء بعض العقول القليلة المتحشسة 
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التی أت على التوقض عند جوهر الشاي قد بقي 
الاخحرون معادين للتقاليد. لم یکن یجری التفكير بدأ في 
تحطيم المعبودات العقلية بالقوة» بل» على على العكس من 
ذلك» بذلت جهود حئيئة لإنعاشها وإحيائها ووضعها في 
مو أاجهة التأثير الخاد ع التسلل من الغرب. وجریى» ي 
النهاية» التمييز الاولى: الإسلام فروة موضوعة على 
قفاهاء اقلبوها وکل شيء سیر على ما يرام» يقول المفکر 
السوري رشید رضا ۱۸٦۰٥(‏ ۔- .)۱۹۲١‏ 

إذا سارت الأمور على غير ما يرام» وإذا كانت 
الجتمعات الإسلامية مجرورة نحو الحداثةء فلأن الناس 
أغفلوا التعاليم الأحلاقية وارتكبوا خيانة بحق الروح؛ 
وتاهوا عن رسالتها الأصاية. وألحل بسيط. يکفي أن 
نعود إلى التقاليد» وأن نعيد الصلة بالروح التی ڪيي ها 
وأن نستعيد الدماذج المثالية من العصر الذهبي» حتى تعود 
الأمور إلى نصابها. من هنا الحاجة إلى إعادة الاعتبار 
للسلف الصالح» وإلى فكرة العودة إلى الأصول. ولنخض 
فی مياه الأصول العذراء فنخرج منها متحولين» مدشطين 
وقادرين على مواجهة أكثر القوى خحصو مة . 

يكتسى رد الفعل أشكالاً شثى. فهناك نرعة المصالة: 
التزعة التى ترمى إلى المواعمة الممكنة بين التقليد والحداثة 
أي إلى جعل الحدائة تتكيف» والتقليد يتجدد. وهناك 
نزعة العلمنة التى تريد» من داحل احترامها للتقاليد» أن 
نقصيها إلى الصعيد الذاتى من الهمرم الخاصة» بله» 
«تخصيص» الدين وبالتالى إخلاء الفضاء العام من 
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سلطانها المربك. وهناك أخيرا بدا من الخمسينات» 
النسخة الجذرية من الإسلام الثوري - المتأثرء بلا شك» 
بالترجمات الما ركسية . الذي يدين الغرب والامبريالية 
المرافقة له دفعة واحدة» ويطالب بالعودة الصافية والجامدة 
إلى شريعة الإسلام. 

بيد أنهم قليلو العدد» حسب معرفتى» أولعك الذين 
سعوا إلى : نعميق المعنى الفلسفي للتأحر وأشكال القطيعة 
التاريخية التي وفرها لھا ولم ذل الاهتمام لفهم 
الحلقات المتكررة من الإحفاق» ولم بُطرح هذا السؤالء 
على أهميته: كيف يحصل أن الأذان ما تزال تصة من 
سماع المشكلات ذاتهاء من منذ أكثر من قرنء من غير 
إيجاد حل لھا؟ مشکلات لا تحصى أذت» بدرعها 
الجنون» إلى شل كل الجهود. لاذا هذا الخوف الكابوسي 
من التجديد؟ لاذا هذه الشراسة وذاك التخلى في أن 
واحد؟ فخلف أقنعة مختلف الخطابات تظهر ا لخصومات 
ذاتهاء والصدمات النفسية ذاتهاء والترسيمات العقلية 
البالية المستهلكة حتى العظم. لقد لاحظ غويينر 
(Gobineau)‏ بوضوحه المعهود» منذ أكثر من مغة 
ونلالين عاماً ما يلي: 

(بقوة الاستماع يتر دد أن العالم لا يساوي شا جي 
أنه لا وجود له؛ إن عاطفة المرأة والأطفال لا تنطوي | 
على حطاً؛ إن الإنسان لسرم یی آن اق عل تش 
و پنحصر في ذاته» وأ يعولل على الأصدقاء الذين 
يځو نو له وأا ييبحث عن البهجة والسعادة والأمان 
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وغفران الذنوب والتسامح والله إلا في داخل قلبه. ومن 
الغريب أن غالبية الذين يتلقون مثل هذه الدروس 
ويستحسنونها لا يوافقون على أن الأنانية الأكثر سذاجة 
وما يترتب عليها وينجم عنها» مثل الانفصال والانعزال 
عن كل ما يجري حولهم في العائلة والمدينة والوطن» 
على أنها من الفضائل»'. 

يبدو لى أن غوبينو يلامس هنا وتر شديد الحساسية. 
فهل يعود سقوط هذه الجتمعات حصراً إلى عجز 
الحكومات» أم ينبغى اليحث عن المقدمات داحل البنى 
المتكررة من التقاليد المتحجرة؟ فضلاً عن أن قصور 
الإدارات الحكومية في هذه البلدان هو قصور يضرب به 
المخل» فإن الضغط الذي بتمارسه العادات والتقاليد يثبط 
الهمم. هذه العراقيل بالضبط هي التي ( جحد في کل 
لحظة» فعل السلطة المشروع). حتى لو تمّعت بعض 
القيادات بالمهارة - وهذا ما يحصل بين الحين والآنحر ‏ 
فانهم محکومون بالفشل. ذلك أن ما (یدینهم به الرأي 
العام إدانة قاسية هو بالضبط محاولات الإصلاح؛ فهو 
يتحمل» بنفاد صبر» هذه الحاولات التى تشبه التصرفات 
البالية الجشعة الحمقاء غالباًء الملازمة للنظام القدي». 

هذه الملاحظة ما ترال صالحة حتى الوقت الراهن. 
فهي تفشر أحد أسباب الفشل» وربا السبب الأكثر 
أهمية والأكثر صعوبة على التناول. إن «التصرفات 
البالية) في النظام القديم تشکل جز عا لا جرا من هذه 
النظرة إلى العالم» التي ترزح کالقدر والتي» پسېب ذلكک» 
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تصون الجماعة ضد أى مجديد. فالنظام القدي هو السلاح 
الذي يفتن ويبهر في أن معا وهو الذي يحمينا ضد أي 
هجوم ماثل يقوم به شيطان الإبادة. وکل مد أ ثورة 
على أرضه هو فعل عبودية يتطلب تغيّرا عنيفاً في النظرة 
وفى السلوك. وبقدار ما تكون هذه التغيرات» الحاصلة 
بفعل قوى غريبة عن التقاليدء ذات أثر في حصول 
صدمات نفسية» بمقدار ما تتصلب هذه التقاليد وتتجمد 
متحرل» على المدى الطريل» إلى حنين هذياني إلى 
العصر الذهبي. بدا من اللحظة التي تصیح عملية 
التسحديث فيها فطاماً مولا أليس طبيعياً أن تبداً مواجهتها 
بعنف» باللجوء إلى حضن الأمومة الى كانت» والتي 
یکن أ تکون أبدا؟ أوليس طبیعیاً ضا الاستسلام 
لإغواء سحر العودة إلى ثقافة فولكلورية؟ إن الرغبة في 
حياة هادثة بعیداً عن التغيرات التي تعصف بالعالم هي 
ط من الجمودية إلى الظلامية. 


إن الفكر الرجعى» يقول سیوران ›»)Cior0(‏ یتمیز 
(بعبادة البدايات». وسواس الأصول هذا هر بالشط 
ما مير الفكر الرجعى ی إ إذا شعناء التقليدي. وا-حقيقة ان 
أفکار التغريب والعودة مخناسبة عکساً. کلما ابتعدنا عن 
التغريب اندمجنا أكثر في البيت الأبوي. وکلما صحونا 
من إغواءات التقدم عدنا إلى الأصل الفابت للاأشياء, 
وهكذا نلوي» بذلك» خطية الزمن يإعادته نحو عمودية 
الانطلاق. فالتغریب حطر کبیر مشوش يطردنا من موطن 
المناعة. إنه «يشفينا من التسمم) مقتلعاً إيانا من أفيون 
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الإلفة المفحم. وكلما حف تغربنا ازدادت عروبتنا أو 
فارسيتنا. ذلك أن معیار الأصالة يقاس إذاك قياس لاء 
لا نکون نحل : إا رفضنا الآ وتصبح اکنا 
جدارة بذاتها. کرد فارسیاً إذن» من يعيش خارج 
من یعیش على إيقاء ار تياد العادات» عل د القوافی 
السك محتقراً کل إبداع» منخياً» بحكمة» ل 
السامية. 

یصبح هذا الموقف» بلغة اليوم ا لخحديثة» اللغة الحقتضة 
المزدوجة: سیت ‌ سي واضسح» ولا شىء محسوم» 
وحيٿ يتکڙر كل شيء في حازونيات مبهمة من 
التناقضات. كيف يريد المرء أن يكون مسلما أصوليا 
وأن يكون» تتويجاً لذلك» وطنياً متحمسا؟ إن أنصاف 
المقاييس هذه تير جيدأً شخصيتنا الممزقة حيث تبقى 
إالحداثة والقدم» السلطو ية والديوقراطية» التقدم والتراجع»› 
معلقة فى كتلة هلامية من المضمرات. لنأحذ مثلا على 
ذللت. 

إنني أذ کر بصورة لحاصبة) کتااً و تبك أحد أشهر 
.).,.).٩۹‏ الكتاب القصود هو بعنوان «مريض 
الغر بم“ صدر عام ۱۹٩۲‏ واستاثر بالاهتمام 
وأثار حو له سال حاما بان مو ید ومعارض. کان 
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الأحمد كاتا لامعا یکتب بأسلوب مثیر ومتحد» مفرح 
للبعض ومرعب للبعض الآحر. کان» كکاتب مقالات 
موهوب» مذهله بنتا جه» إا أن أفکاره الموجرة لم تکن 
على مستوى طموحه. وكان» إذا عرّت عليه الحجة 
يلجا غالبا إلى تناول المواضيع الغريبة. وحاول في کتابه 
هذا أن وجه هجومه على معقل «الالة»» أي على 
التغريب. راد أن يكون نقدياً إلا أنه لم ينجح في ذلك» 
وظل رجعياً. وکان حنينه إلى عالم في طريتق الزوال 
التربة التي غذت أفکاره» والحقل امجوفي الذى ا 
الصاحب. أراد أن يكون مهاجماً بطولياً فلم يصل إلا 
إلى وضع الأنانية القبلية إزاء التراث الإنسانويء لأنه 
تزلق إلى الطاحونة اللاهوتية إياهاء مثل معظم 
اللاو ات“ الذين يحكمون إيران الإسلامية اليوم. 

«مريض الغرب»» يقول لها الكاتب» له قطبان: 
الغرب» ونحن» مرضى الغرب. وبين الاين ما من 
مسافة» بل حفرة سحيقة تتسع يوماً بعد يوم. الأول بيني 
الالة والاحر يستخدمها ويستهلكها. والحاصل أن 
الکاتب يلاحظء عن حق» أن تعميم الالة على الكون هو 
ضرورة تاريخية. وبالتالى فإن هناك حتمية لا مرد لهاء 
ولا يكن لأحد أن ينجو منها. 

ما هى الآلة؟ إننا لا نعرفها جيدأًء ويتكؤن لديا 
انطباع أحانا بان الكاتب يقع تحت التأثير الهيدغرى 


)#( الملارات: جع ال رجل الدين الشيعي (۰). 
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حول جوهر التقنية» لكنه لم ينيس ببنت سفه. ا 
سلاطة سحرية لاعقلانية شيطانية تستولي علينا وتر 
من أنفسنا. ونعحن في نظره مکننون» إ إذن رن 
وبالتالى» مستهلكون. فهناك» من جهة» من ينتجول 
الالةء ونحن على الطإرف الأحر من عملية الرنتاج» 
ضحاياهم الو ديعوك. حلقة مفرغة يستحيل الخروج منها. 
إننا» بڏلك» شبيهول بغر أب مغنوی' ا المفتوك يجمشية 
الحجل الأنيقة» یحاول تقليدها؛ و بعد محاولات عسيرة 
وفاشلة» ينشهى إلى نسيان مشيته. هذه هي الحال التي 
وصلنا إليها. حتى الآن لا يزال الكاتب في كلامه 
معقولا. لاه يطرح مشكلة المصير التاريخي ومشكلة 
«اللامكان»» حيث تقع الحضارة الإيرانية الرسلامية. 


وعلی غرار ما فعله جوزي أورتيغا إبغاسي في کناب 
«ثورة اخجماهير)» يرسم الأاحمد صورة بليغة لهذا 
الانسان الو اقع پين ٻين» الذي يسمیه 0۲١‏ ط10۲) 
«Mazbad)‏ وهي عيارة يصعب تر جمتهاء ولكنها 
و حی» معنی ما ببحالة ص يدعي الإ يان بشي ما ولا 
يمن بشي ء. نه إنسان مقطو ع عن ماضيه ولا ملك أية 
صورة ذهنية عن المستقبل. (إنه ليس نقطة على السطر» 
يل نقطة افتراضية تطفو على سطح ما أو معلقة كذرة 

فى الفضاء». هلا الإنسان الوضيع المتغرب يعرو کل 
قطاعات اسلحاة الا جتماعة وا قتع دی والثقافية. ا 
المعلمين يتعاطون بالثقافة» الک إفلاساً من رجال اا 
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يديرون البنوك» والاقل تجذرا بين الئاس ينتخبون في 
البرلان هذا ال (نإمطاإه#]) إنسان بلا رأي ييل مع 
الريح. لا يعارض شيعاء يتسلّل بسهرلة عبر حلقات 
الشبكة» وفي الأسوا من الحالات يستعفي ويستسلم. 
وحين تسقط الحكومة سرعان ما یعرد وزيا في الحكومة 
اللاحقة» وإذا فاتته بعثة» نرأه عضرا في حلقة دراسية» أ 
فاتته سفارة» فلا هم» ها هو يصبح وزيرا. 0 
للعزل مع أن الحکومات تتبدل واحدة تلو الأخرى. 

أن هذا الوضيعح هو أيضاً مخاد ع بارع یعر ف على ا 
قدم يرقص» وعند أي قديس يعترف» ومن غير ن يتزڙد 
بالبر كار يجه كدؤار الشمس نحو شمس الساطة. ولهذا 
فهو كلي الحضور» نراه في كل مكان» في التجتعات 
والاجتماعات وفى البعثات“. 


إنه إنسان خلاسي. يعرف من أين تؤكل الكتف. 
انتهازي» وهو أيضاً لا مبال. حين ينسحب من مهمة لا 
یهه إطلاقاً ما تبقی من الأمور. لا إيمان عنده ولا قانون 
ولا التزام. لا يؤمن بالله ولا بالإنسانية ولا بأي دين. وهو 
أيضاً ليس بملحدء مع أن الإلحاد كان شأناً هاماً. إنه 
فحسب (0۲1طاإه]]). يذهب إلى المسجد كمن يذهب 
إلى السينما أو كمن يقصد ناديا. ييقى خارج كل شيء 
کما لو کان مشاھدا من بعید یحضر مباراة فی کر 
القدم. لا يركز أبدأًء بصعوبة يذرف قليلاً من الدمع على 
صديق مفقود» ولا ذرة اهتمام كان مقدس» ولا احظة 
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بيد أنه ليس لديه سوى العزلة. ويهرب منها كمن 
يهرب من الطاعون. إنه في کل مکان ولیس موجوداً في 
أي مکان. لا يثور أبداء ولا يتمرد على إنسان: لا توبیخ 
ماکبيشبً» ولا شك دیکارتيا. يبرر کل شيء ويدو 
متفائلا. والمتغرب يحب الفخامة أيضاً. يرتاح للحظة: 
هنا والآن. ليس فيلسوفاً أبدأً. يتحاشى غالبا المتاعب 
والسأم» ويرفع كتفيه» بسهولة» استهزاءً. ولاأنه يتصرف 
کمحاسب دقیق» ویبدو کل شي في نظره» مبرمجاً 
مسقا في عقله» فهو لا یعباً بالاخرین ابد“ . فيما 
تبقی» لیس لديه أيه حصوصية: «يصلح لأي عمل ولا 
يصلح لشیء). بيد أنه يتمتع بثقافة ما» يستعرضص 
معلوماته ويدهش السذج بخطاباته الراعدة. يعرف أن 
الخصوصية» فى بلاده» حجر عثرة في طريق الثرقي 
الاجتماعى. شاطر مل نساء القبيلة المسثات الماهرات» 
فهو يأكل على المعالف. لكنه ليس كوسموبوليتياً: إنه 
إنسان اللامكان» «خليط من فردية بلا شخصية» ومن 
شيخصية حالية من أية حصوصية». ولأنه بلا أمان» فهر 
يختبىء وراء الكتمان. ومع أنه يتقن الحفاوة فهو لا يثق 
بأحد» لأن وسواس الشاك متسلط عليه» والكل يثير لديه 
القلق. حصو صيته الوحيدة الخوف: الفوف من الغده من 
فقدان الحظوة» من الخفاءء والخوف احيرا من حواء هله 
الكتلة المتحجرة التي» رغم كونها دماغاًء ترزح داخل 


رأسه, 
المتغءب مغل فاشل: يكن أن يكون فكاهياء تلقائياً أو 
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حتى مختثاً. يعتني بنفسه باستمرار» ویلبس بأناقة» کمن 
يخرج من أفضل صالونات الموضة. ويغير أيضأً الديكور: 
فأحياناً يكون في إيوان مع دار واسعة وطابق سفلي» 
وأحيانا في فيلا فخمة على شاطىء البحر) پشبابيك 
مزججة واسعة ومصابيح نیون» وأحیانا في مکان 
صاحب کاللھی الليلي. إنه آوفی مستھلکی السلع 
الغربية. له تخصص فون العمارة الجانية. وله تضاء 
لجادات وتقاطعات الطرق» وله تكتب الأبحاث الغزيرة 
فى الذواقة» ومن أجله تدمر سقوف البازار والتمائيل 
لتاريخية(' “. 


إذا كانت تليلات الأحمد حول نوعية ال 
«(Horbori)‏ الرنسان الوضيع» ذكية» بل ومهمة في 
أكثر من جانب» إلا أن ما يتات منها بأسباب الانزلاق 
لا يسمن ولا يغلي من جوع. لأن کاتبنا يدحل» من 
باب واسع» في حقل القناقضات., فمن جهة تتدفق ا 
حدسية حاطفة ومشاريع أفكار تفتقر إلى المفاهيم؛ ومن 
جهة أخحرى تظهر عقبات مزمنة تعوق التشخيص. ويسود 
الغموض والإبهام من ول خطابه حتی نهایته. إنه توالٍ 
من الناقضات المدوحة التي نح سفینتها على المصخور. 
فهو يحاول التقاط العيوب التاريخية متو جها القهقرى» 
ومعرفة مبخاطر امجازفة منزلقا في الفتور المقززء فتور الهوية 
غير الحددة. أما الأحقاد التى يبديها إزاء الغرب» والحنين 
الذي يظهره تجاه سقوط القيم التقليديةء والإبطاءات التي 
قع فيها في أماكن الشي» فهي كلها تضعه موضح 
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الارتباك مع نفسه ومع القدمات المطقية للمصسمشكلة 
امطروحة. فيما هو يرفض طيعة الإنسان المرب 
الإنسان الین بين» نراه يجسده هو نفسه» على طريقته» 
لا ککائن اجتماعي أن نعر شش زه کائن لا يدان 
أحلاقيا - بل بصفته مفكراً ذلك لأنه يبغى أن یکون 
منطقياً. فاما أن تغب - أو فلنقل» بالأحرى» يتحدئن ِ 
لكي يصنع الألة ولا يبقى مجرد مستهلك؛ وما أن یتلقی 
تأثير القوى الخارجية الذي لا برد» وهو مكتوف أاليدين. 
والحال أن الأحمد لا يريد كلا الأمرين. فهو يدین ضما 
كل عملية تغريب» كما برفض قطعاً كل عودة إلى 
الوراء. ولكن كيف نتصرف الام إذن؟ «إن حبقرية 
الالة كما يقرل» حرجت من عق عثق الزجاجة» وعلينا أن 
نعيدها إليها»("'“. بعبارة أحرى» نطرد الأرواح الشريرة 
والشياطين» مع علمنا أن الألة ليست غاية بل وسميلة. 


العخأص من سحر الآلة ومن المصير الذي رمتتا فيه. 
بله» يعني أن ند جنها. إننا مثل علي بابا واقفاً أمام المغارة 
السحريةء تعلمنا الصيغة الساحرة: «افتح يا سمسم» وبتا 
نکررها باد انقطاع کببغاء. وعندما شمکن من جنب 
إغواء الكنز ونتعلم سر فتح الباب ونطفىء» يالتالي» 


حراقة السحر» ربا نصبح يومذاك محررين ومتعافيت فر (۲). 


بيد أن الكاتب يسد سبل الوصول إلى مكامن 
الوجع» ويصوّب على كل الذين حاولوا» وهم على وعي 
بالتخلف» أن يفكوا السحر عن العقول ويهيغوها لواجهة 
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الحدائة. فهو يعيب» مثلا على رجال الدين التحصن في 
أصدافهم وعدم الخروج منها إا يوم القيامة"'“ (نعرف 
أنهم خرجوا بكثير من الصخب). وهو يكيل المديح 
للشيخ فضل الله نوري“ '» آية الله المعروف في المرحلة 
الدستورية الذي شنق في ۱۳ موز (یولیں) عام ٠۹٠۹‏ 
له عارض القانون الدستوري. . ريشن هجوما عنيغا على 
أتباع الفكر إل الذين كانوا حصو ما للحداثة الصاعدة» 
من أمثال ملقم خان (۱۸۳۳ - ۱۹۰۸) وطالبوف 
(۱۸۳۲ -۔ ۹۱۱). ويضع أشباه «مونتسكير 
الیل ٩°)‏ فى حانة واحدة لأنهم م يفعلوا سوی 
تقليد الغرب: منهم من لد النماذج ا لجاهزة ومنهم من 
لعب دور لوثر؛ منهم من كال المدائح للسفارات الغربية 
ومنهم من نادی بالوحدة لاساد 


من هنا هذا الاستنتاج الغريب. إن اول عماية تحديث 
حقيقية فى إيران» آي الحر كة الدستورية ٠۹۰٥(‏ - 
۹۱> هى رائدة هذه الماكينة التي استأصلت رجال 
الدين» وأقصت المدارس الفقهية عن الحياة الاجعماعية» 
رحصرتها في آباکن خاصة. فهو من ياء جلد کر 

نتاج علماني کما لو کان النتاج امدمر للالة الشيطانيةء 
ومن جهة أحرى» يحشس مواطنيه على تدجين الالة 
والسيطرة عليها. كيف يكن إذن إدانة الشيء والتبشير به 
فی ان واحد؟ إن الأحمد كمثل الروسي الذى يقول عنه 
سيوران: «يمكن أن يكون طفلاء على الصعيد التاريخيء 
لكنه لا يكونه على الصعيد النفساني؛ ومن هنا تعقّد 
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تركيبه إزاء الميول الفتية والاأسرار القديمة؛ ومن هنا أيضا 
التناقضات» التى تصل إلى حدود السخرية فى 


مواقفە ي(" '. 


لم يكتض الأحمد ببذل جهوده» مغتبطاًء ضد کل 
حدائةء بل ذهب إلى حد الجمع بين الحداثة والتامر. هنا 
يكمن ذهان المؤامرة الشاملة الذي يفتك بناء جباً إلى 
جنب مع الحدائة. وإذا كان رضا شاه قد أقام الدولة 
احديثة على قدميهاء عام ۹۲٦‏ ومد في رمن قياسي » 
شبكة السكك المحديدية في الأر ضي الإيرانية» فلن 
الغربيين كانوا بحاجة» بعد الحرب العالمية الاولى» إلى 
سراق جديدة لبيع الفائض من نفطهم. ومع سقوط 
مصدق› عام ۳ راحت الامبريالية الأمير كية حل 
محل الامبريالية البريطانية. ولم يكن أمام الأحمد إلا أن 
پبتهج وهو يعتم الصورة ويسود اللوحة. وهكذاء فالحداثة 
هي هذه الحدلة التي جعلت مدندا مكبات قمامة“) 
والتي» في تعميمها التمدين المتوحشء» اقلعت القرويرن 
من قراهم» وسببت الهجرة الريفية وتفكك الصناعات 
احرفية» وقضت على الفكر الإحيائي الذي تحؤل راهنا 
إلى عبد الالوهية الجديدة المريفة: الالة. إن معتقدات 
القرويين الإحيائية» وقد طردوا من أرضهم» راحت تتعلق 
بالآلة: سيارات الأجرة تعج بالطلاسم» والحوانيت 
بالشعارات الدينية؛ وما أن الاألات تعجز عن المفاعيل 
السحرية المأمولةء فإن الناس» المذهولين والحبطين فى آن 
وأحد» يغوصول سعيدین في معتقداتهم إلجاهلية» و ينتظر 
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الجميع عودة الإمام» وهم على حق في أن يفعلوا ذلك 
يقول الاحمد. 

وهنا يتحول کاتبناء فجاأة لى شعبوي ولوري. 
فالشعب على حق فى ألا يدفع ضريبة» وفي أن يرى 
السلاطة كمغتصب» فی ان يتهرب من الخدمة العسكرية» 
وكل ذلك باسم الإمام الغائب. محمولاً باندفاعه 
العاطفي» وغافلاً عن مشکايته الأصلية يغربل الأحمد 
بنقد بارع» كل شرعية السلطة. والحقيقةء أن السلطة 
القائمة تتطابق مع الغرب ومع مرضه. فهناك مؤامرة 
تعسلل سراً إلى كل مكان» مقهقرة العادات؛ وليس هذا 
فحسب» بل إنها تستعيد» متخفية برداء النظام الوطني 
لزعو لغة فخمة من الامبراطورية الهاشمية ومن 
السلالات اجيدة فى إيران القدية. وهنا نصبح غير 
بعيدين عن خحطاب الجمهورية الإسلامية الحالي. هناك 
حليط من الأفكار المشوشة تختلط فيه السياسة بالدين 
وبالثقافة فى كتلة من الداع كفيلة بتضليل الشيطان 
CYT‏ 

هناك» باحتصارء تشوش حول الالة وشيطنتهاء» حول 
الأشكال التى ترتديها هذه الشيطنة في السياسة» في 
العلاقات الاأجتماعية» في وسائل الإعلام» في الجامعات 
(دكاكين الغرب)» فى المدارس الصالحة «الابيقورد ۴ 
ية '. السماء ا انتزعت منها روحانیتها 
يستنتح الأحمد ویختزل کل شيء إلى عالم مادی 
دنیوی (ناسوت) آي في لحدمة الال ١‏ 
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هکذا نری إذن کیف ينتهى كاتب لامع» يذعي 
العلمنة والتسامي عن السوق» إلى تناقضات عبثية» فيما 
هو يطر» بمهارة» مشكلية المصير التاريخي للحالة 
الوسيطة وعولة التقنية. ونرى كيف ينتهي» حت سيل 
جارف من الأحقادء إلى إخفاء المشاكل المشروعة التى 
طرحها بنفسه. وفيما هو يرغب في الانتصار على الآلة 
نراه يقصيها ويلغيها. وفيما يريد تزمين الروح يظلمها. 
وفيما هو يشجع النقد يهدمه. وفيما هو يتجنب السحر 
يحيي» في صورة غير مباشرة» كل السلفيات السحيقة 
الحفورة في اللاوعي الجماعي. كل ذلك لأن لا شيء 
واضحاً فى ذهنه: لا تأثير الآلة الكوني» الذي هو حصيلة 
سيرورة تاريخية» ولا المعنى الفلسفى للتخلف رالتأخر» 
ولا واقع أنناء محشورين في زاوية إفلاس هذا البين بين» 
لا نملك خياراً آحر غير الاندماج فى موجة الحداثةء أو 
على الأقل» الانسحاب نهائياً من مدار التاريخ. 


بالإضافة إلى ذلك» لم يبدل أي جهد من أجل فهم 
الألة. أما تقديره لقيمشها فيعود إلى اللاهوت الانوي. 
فالالة هي الشر المطلق: كارثة نهاية العالم» تثين خرافي 
عة رأس يتدخحل في كل حفايا الحياة» يدمر فيها كل 
شى ي ممص كالهامة دماء الثقافات التقليدية. هذه الرموز 
مثلة بوضوس داحل الثقافة الغربية المعاصرة» في 
الطاعون لألبير كامى في الختم السابع لبرغمان وفي 
رینوسیروس )R h110 c6۵08(‏ لأونیسکو. وأمارات 
الحخبث بادية في كل مكان: في جنون العظمة عند 
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سلالة بهلوي» في حلم غزو الفضاء وفي اليثولوجيا 
الناشعة لدى اللاحت الکونيين. من هنا تبرز هذه 
الخصومات الدائمة مح كل ما هو تفنية وعقلانية 
وحداثة. إنه» وهو يصمُهم كاغيالةء المهندس» المستشار 
التقني› التكنوقراط» اللستشرق› و كذلك علوم 
الانشروبولوجيا والميثولوجيا والألسنية» أي» باختصار 
کل العلوم الإنسانية إلحديثة) یرمی بهم بشحطة قلم» 
) السؤال الأساسي هو التالي: کیف یکن الوصول» 
انطلاقاً من سؤال مطروح في صورة جيدة» إلى نتائج 
مغلوطة؟ كيف يكن تقديس الظلامية وارتكاب مثل 
هله الحماقات»› دول الانتباه | ای الشداقضات اشعة؟ لان 
التشوش يکن ان یکون خلاقاً وسامیاً» کما یکن ان 
یکون هزلیا. 


هنا یدخحل فی الاعتبار تشوش مبابل عند الإنسان 
امسلم إزاء الحدائة والتقنيةء حيث تقوم بعض المغاهيم 
ذات الطابع اللاهوتي بطلمس الطابع الا بستیمولوجی 
للظطاهرات التاريخية. فلنکن جڏيين! ما هي الالة؟ إِنها 
ناج السيرورة التاريخية» وهي» أكثر من ذلك لأنها تقوم 
على جذر في داحله ترتبط كل الظاهرات الروحية 
ارتباطا عضويا. 

هذه السيرورة التاريخية هي بالضبط التي أغفلها 
الأحمدء والتى تدعوه لأن برى في هذه الكلية البنيوية 
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ميحدلة الألة المهدة. إن الأحمد پری»؛ بین العالم الدي 
يعيش فيه والذي يشهد انهياره» بحنين إلى الماضي» وبين 
عالم الالة الذي يسائله ويواجهه بعنف» يرى بينهما 
الهوة» لكنه لا يعرف كيف يردمهاء ولا كيف يقيم فيها. 


ما هو هذا العالم الذي يرثي افوله؟ رما هي رؤڙي 
للأشياء قريبة نما يسميه ميشال فوكو المعلمة لما قبل 
الكلاسيكي» أي عالم يدار بالمشاركة الوجدانية» والتناظر 
الوظيفى والتطابقات الحفية بين الكون والكائن. هذا 
العالم له کیانه الابستيمولو جي الخحاص وحقائقه 
الأجتماعية ونسيج علاقاته الاجعماعية الاقتصادية. 


على ملتقى هذين العالمين يقيم الأحمد» وكذلك 
كافة رعايا الحضارات المسماة تقليدية. ولیس يامكاننا أن 
نفصل بينهما» ولا أن نركب منهما توليفة مقجانسة 
معماسكة» لأنهما كالمطرقة والسندان. نبقى إذن على 
حدود ملتقاهما: أی في النقطة التي يتقاطع فيها هذان 
العا مان لیتشکلا من جدید بتأثیر متبادل. ویعکس فکرناء 
في صورة عجيبة» الاعوجاجات التي تبرز تهجينهما. 
إنثاء بعبارة أخحرى» فى حالة أنعتها بالشيزوفرينيا 
الابستيمولوجية. لأن مشكلة التقنية وتمثلهاء والمنازعات 
التي توأجه يين التراث والحدائة هي جزء من ار کیولو جیا 
المعرفة. إنناء ونحن واقفون بين هذين العالمين» نمثل منهما 
التصدع الانقسامي. هذا التمزق غير المقبول» غير المفكر 
به والمكبوت» هو الذي يولد التناقضات الكبرى. ويعوزنا 
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النقد: أي هذه الظاهرة اللإسهالية المكرسة لزرع لقاح من 
الشك تحت قشرة التراث الئخرة» المتشققة آلاف 
الشقوق. أما عالمنا نحن فسيبقى عالمنا ولو مشوهاً ومعوقا 
جداً. وسماؤنا لم يفك سحرهاء وهي تحمي» رغم الدمار 
الحاصل» صور الماضي الكهنوتية. ولم يبلغ إلغاء هذه 
الحماية حد استخصاص العتقدات. فما نرال بين 
الثاريخانية والترميزية: لأا لا عرف أن مير پينهماء 
نخلط بينهما» نمزجهماء نضعهما الواحدة فوق الأخحرى» 
الواحدة ضد الأحرى» ولكننا نبقى» مهما فعانا» في 
نقطة اعوجاجهما المشترك. . من هنا ببرز التشوش في أن 
يیجد الرء ذاتهء أن ټک رها في عالم حرث الذات؛ أي 
الهوية الثقافية التي تبتسم سا حر ة تحت أقنعة التأريخ. 
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ألفحال الخاماان 
أيران الإسلآمية ونهاية القرن 


يعلن هذا العصر عن نهایته في ظل انقلابات وزلازل 
کبری. يجري الکلام على تحؤل تکنولوجي وعلی 
«رصدمة معلوماتية»» على موجة ثالثة من الحدائة» على 
تغيرات عميقة فى طرق تفكيرنا وأماط حياتنا وعاداتنا 
اليومية. وفى حين لا يرى المتشائمون فى هذه الانقلابات 
إلا الكوارث الداهمة» يعدنا التفائلون من جانبهي 
بعكس ذلك» وعوداً مبالغاً فيها. إلا أن الحقيقة تبقى» من 
غير شك» بين هاتين المبالغتين: فهناك» في آن معاء أزمة 
عميقة تزعزع أسس العصر الصناعي» وانبعاث حضارة 
جديدة لم تتحدد معالمها النهائية بعد. إننا نشهد» يقول 
أ. توفلر (۲ما؟۴هآ .۸)» انهيار نظام. رلا النظام 
الرأسمالي ولا النظام الشيوعي» بل النظام الذي يض..هما 
معا“ . 

إذا كان بعض المفكرين يثبئّى موقف الانسحاب من 
الحداثةء ويرى فيها محركات دراما القرن العشرين 
الكبرى: أي التوتاليتارية» فإن بعض الاستقباليين يرود 
فيهاء» في المقابلء النطفة لثورة تكنولوجية كبرى قادر 
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على تحرير الإنسان من السلطان الاستعبادي للتقنية؛ 
ويذ كر هؤلاء حقيقة أن هذه الانقلابات التي نتعرض 
لصدماتها الأولى تمضي ضد ظاهرة التعميم على 
|-lnھıر (Massificati0o1)‏ التي شکلت» کما نعلم» 


أحد اللامح المهمة من النقافة الجماهيرية في العصر 


الصناعی . مذاك أحذت الظاهرة المعاكسةء ظاهرة إزالة 
التعميم على اجماهیر (i0nځDemassifica)»›‏ تنعکكس 
على صعيد تكنولوجيا أماط الإنتاج» كما على الصعيد 
السياسى الخاص بالعلاقات الاجتماعية» حيث نرى أماط 
حياة متزايدة الفردية تظهر إلى الوجود. 

إن التنويع واللامركزية الناجمين عن هذه الثورة 
الصناعية ليسا سوى نتيجتين طبيعيتين من حر كة لا تقبل 
الانعكاس» ولا يكن أن تنمو إلا توشعاً» ساحبة» وراء 
اندفاعها العجيب» كل قطاعات الحياة الاجتماعية 
والسياسية. 


في هذه الموجة الثالثة من الداثة» تبدو الديوقراطية» 
ہسبب تشظی اجتمع وإعادة تقدير قيمة الفرد» شر طا 
لازما للحرية والتقدم الاقتصادي. کما أن حر ية 
الشاريع» تعدد وتنؤع فاط العيش»› تراجع سلاطة 
الدولة وبعض أشكال الليبراليةء إن كل ذلك يبدو بمثابة 
وجوه متعددة لحقيقة أحذت تنفك أكثر فأكثر عن 
الايديولوجيات المسيطرة» التي لم تعد» بسبب صلابتها 
التحجرة» على مستوى رفع التحدّي الذي يطرحه عصر 
عص على تعميم تبسيطي. وهكذا» فقد علمتنا نجربة 
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روس إن الاد السوفياتي امار کسی قل انٹھی الى 


نقيض الا ركسية» لأن العلاقات الاجتماعية» كما يقال» 
لا تعوق) فحسب» أنماط الإنتاج» بل تکبح کل تغپیر من 
شاه حفیز الدينامية الاجتماعية. ,إذا أخحذنا بعين الاعتبار 
وضع العالم الثالث الإسلامي بالسبة إلى هذه الثورة 
الصناعية» فإن لنتائج تبدو في صورة كارثية أوضح. 
وتكفي بعض الأمثلة لين لنا مدى هذه الكارثية. 

١‏ - إذا كانت المنظومات الايديولوجية المنحازة إلى 
ا جماهیر لم تعد ملائمة لحطلبات هذا التحول 
التکنولوجی» فإن البلدان الإسلامية مسن جانبهاء لا 
تزال تعيش في عصر الایدیولوجیات. إلى ايديولوجيات 
اليسار» الشحدرة من تراث الار كسية اللينينية» تضيف 
الثورة الإيرانية عملية أدمجة جديدة معيدة الدين» هذه 
المرة» إلى صعيده التاريخي - الاجتماعي من صراع 
الطبقات» جاعلة منه (أى الدين) أداة صراع سياسي . 

۲ - إذا كنا نشهدء مبذ الفمائينات» إفلاسا» على 
صعيد الدولة» لليسار وإعادة نظر في تعاظم دور السلطة 
الم ركزة» فإن البلدان الإسلامية تميل» على العكس» إلى 
تعزيز دور الدولة وإلى تعميم هذا الدور على كل 
قطاعات الاقتصاد والحياة الاجتماعية. وفى مقابل ظاهرة 
إزالة التمدين عن مدن البلدان التقدمةء تظهرء فى العالم 
الفالث» مدن هائلة الضخامة. ويقدر عدد سكان مدينة 
سان باولي عام ٢ ٠ ٠ ١‏ بستة وعشرين مليول نسمة» 
ويحتمل أن يكون الأمر ماثلاً في كل من القاهرة 


۳ 


وطهران حيث زاد عدد السكان من ثلاثة إلى أربعة 
ملاين نسمة منذ الثورة. «وهدا يعني کما قول 
دو كروك «(Ducrocg)‏ زيادة /\o‏ في عدد سکان 
الضراحي› وذلك ضمن تقدير أن تصبح هله الضواحي 
هى العالم الثالث فعلا)". 

۳ إذا كانت الديموقراطية تبدو» مع الموجة الثالثة من 
الحدائةء وبفعل تشظي الجتمع» بثابة شرط مسبق لكل 
حرية؛ آی بعبارة أخرى» ذا کان هذا التحژل 
التكنرلوجى» بطبيعته» يتطلب دَمَمَرطة العادات» فإن 
بعض البلدان الإسلامية تبقى ميالة إلى ترويض الإنسان. 
ويرفض حق الاحتلاف لساب ودج ثقافی طا بی› فی 
أحسن الأحوالء مع الصورة التي يرسمها فقهاء الشريعة 
عن الإنسان المسلم. فالثورات الثقافية في البلدان 
الإسلامية لا تعمل على أسلمة السكان» وليس هذا 

بل هي» على العكس» وذلك بسبب 
سيكولوجية الجماعات التي تحركهاء تصنع مجتمع 
الجماعات رالكتل. ففي مقابل ظاهرة تفكياك الانتظام 
الاجتماعي القديم» التي مرت المرحلة الأولى من الحداثة» 
تبرز في إيران الإسلامية الظاهرة المعاكسة» ظاهرة جمهرة 
الكتل الاجتماعية. وفوق ذلك» فان الدين» وهو يفاجیء 
العالم الذى يتخطاه تاريخياًء يتزاوج مع الأشكال الاكثر 
راديكالية من الايديولوجيات التوتاليتارية» ويتحؤل» رغم 
أنفه» إلى معادل ديني لنوع من الفاشية. 
ولك لاذا يحصل مثل هذا الانحراف؟ لا شك أن 
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من السابق لأوانه الحكم على هذا الانحراف» الذي يعرد 
لأسباب فلسفية واقتصادية واجتماعية» والذي تتد 
جذوره» إذا صح الأم فی سيرورة التحولات التقنية 
العلمية بالذات التى غيرت الغرب» منذ أكثر من أربعة 
قرون» وانتهت لتجعل من فكره وتقنيته حضارة مهيمنة 
على الصعيد الكوني. أما الغو بأن هذه السيرورة كانت 
مؤاتية أو سيعة فلا يحل أ ية مشكلة» بل يندرج في عام 
القضايا الضميرية» وهو علم من العصر الوسيط أكثر ما 
يددرج فى سياق الفهم النقدي للأفكار المتداولة. إن هذا 
الانحراف» يدل فضا عن کثير من الشناقضات 
الأحرى» على نسقين من الحقيقة يبقيان» رغم كل شي 
منحرفين» لا لأنهما يعبران عن نمطين من الوجود وعن 
مستويين مختلفين من المعرفة» بل لأن تناقضهما الحقيقى 
لم ببرز إلى حير الوجود أبدأ واستمر مختفياً وراء 
حطابات ايديولوجية مزيفة. إن نمطي الوجود هذين هماء 
بالإجمال» العالم التقليدي والحدائثة؛ غطان يتجشدان» 
على الصعيد العا لمي» باسناقض ب بين الشمال وا جنوب» بين 
اأيلدان التقدمة صناعا والبلدان الناميةء و التي هي في 
طور النمو. وفى حين تبدو الحداثة أمراً واقعاً لا يكن 
نکرانه ولا رد وہشکل حاص لا يكن الإحاطة به 
فإن التقاليد» فى صورتها الراهنة» لم تعد التقاليد التي 
کانت. فھی کلها تشکو من عوز ونقصان في محتواها 
وجوهرهاء ومن ا متصاعد أصابها على صعید توازنها 
العضوي» كما في إطار البيغة الملائمة لهاء والمساعدة 


۹۵ 


على رسم ملامح عالم متجانس يناسب نظرتها إلى 
العالم. یین طرفی التناقض هدین» او إذا شعناء بين هدين 
النمطين المعدافرين تبرز حالة و سطية جديدة هي ما أسميه 
حقل لنهجين. حیٹ تخلق لاثراقات والانجرافات 
مقلوبة فی اظ أطر اف لرام اذا سقط الغري في 
هذه الخطابات» مقولاته الخاصة» واكتشف فيها 
الأشكال التى لا تتعايش أبداً مع أُسس ثقافته» فإن 
غير الغربى پر ی نفسه من خلال منظور هذه النظرة 
الغربية التشويهى. هذه الظاهرة التحريفية» ظاهرة الوعي 
المغلوطء هي التي أطلقنا عليهاء فى مكان آخر»ء اسم 
التغريب اللاواعی("؛ وهي التي تفعل فعلها بعنقی يفو ق 
عدف الحداثة» کحداثة لا تقوم على أساس وعي واضح. 
وما نسميه هوية ثقافية ليس» فير فى الأغلب» و للأسف» 
سوی وهم» او إذا شعنا»ء سوى صورة مزيفة للدأت. 

ضمن عملية عولة» حيث كل القيم» أيا کان مصدرهاء 


إلجديدء الاقتصادي الاجتماعی» على کو کبنا؛ وحركة 
معاكسة تذهب من الأطراف الثقافية باتجاه هذا المر كر 
الدينامي» وتعثر عن نفسهاء حكماً» من حلال هذه 
الأدلجة. وإذا تعمقنا في بحث هذا الانزياح الانحرافضف» 
جد أنه يتجشد في مستويين؛ فهناك انرياح الحضارات 
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المسماة تقليدية» قیاسا على الايديولوجيات المهيمئة من 
حداثة العصر الصناعي» وهناك» فوق ذلك» انزياح أكبر 
بين هذه الحضارات وبين أشكال التحرّل الجديدة التى 
تبشّر بها الموجة الثالئة من الثورة التكنولوجية. مذاك 
أخذنا نشهد عالاً غير متجانس» تتشابك فيه كل 
العقليات التاريخية» الماقبل صناعية والصناعية والابعد 
صناعية» نما أدى إلى حلق توترات غير متوقعة. «ما يهم 
هو الفكرة الماثلة بان عدة موجات من التغيير يمكنها أن 
تحدث هزات متتالية في الجتمع الواحد» وأن تتواجه 
بعضها مع بعض» مولدة زوابعم صراعية داخل هذا 
الجتمع» - مواجهات اقتصادية واجتماعية تتوالد بعضها 
من بعض)“. 

إذا كانت هذه المواجهة مرثية فى البلدان المتقدمة 
تكنرلوجياً - كما يدو الأسن فى الولايات المتحدة 
الأميركية مثلا بين ديترويت وسیلیکون الي» اي بين 
عص صناعة السيارات ومر كز المعلوماتية العالية - فإنهاء 
إذا ما اتسعت لتشمل العالم تود صدمات متتالية لا 
بن الحضارات التقليدية والحدائة فحسب» بل بين الحداثة 
وموجاتها أو أجيالها التتالية. 

لنأحذ الخال الإيرانى الذي يبقى حالة نموذجية. إن ما 
أثار رد فعل ضد عماية التصنيع التي قام بها النظام العالي 
لم يقتصر فحسب على أن التصنيع ال جامح» الذي لا مغر 
منه) معن ما» قد اصطدم بالا مجاه العام للموجة الثالثة 
بل تعداه إلى استثارة البقايا الموروثة من اللاوعي اجماعي 


۷ 


لدى الشعب الإيراني. لا شك أن هذه الحر كة الضخمة 
قد أبصرت النور مع بداية القرنء أو حتى قبيل الحرب 
العالمية الثانية» ولكنها أدركت مآلهاء وذلك لسببين. 
الأول هو أن التصنيع ظل بثاية السيرورة الطبيعية لحداثة 
العصر الصناعي التي لم تباشر بعد مرحلتها الاخحيرة» 
واندرج» بعبارة أحرى» في سيرورة التاريخ نفسه؛ والثاني 
هو أن الهوية الثقافية (دينية كانت أم غير دينية) لم تكن 
قد ظهرت بعد» كظاهرة اخحتلاف وتو كيد للذات. ذلك 
أن الهوية الثقافية» التى وضعت الغرب على للمشرحة.» 
مرتبطة بأزمة هذه الحداثة ذاتها. هكذا ظهرت مرحلة 
استقلال دول العالم الثالث في الخمسينات 
رالاحتجاجات اللامتناهية فى الستينات» والرعب 
التقنى عند الشبيبة الأوروبية» بحا عن مذاهب 
روحية» وتيهان الشباب على طريق كتمندو» والثقافة 
الأميركية المضادة وما رافقها من ظاهرة الشمانية (عبادة 
الطبيعة والقوى الحفية) أو السحرة والشيوخ الروحيين من 
کل جنس. اليس هذا کله من قبل الانبعاث الحنینى 
لقيم الماضي! حتى أننا نميل إلى القول» مع الأحذ 
بالاعتبار الاخحتلاف فى الظروف» إن الثورة الإيرانية 
شكلت» بعنى ماء النسخة الإسلامية والعالم ثالثية للثقافة 
الغربية لمضادة. ومن للمهم توضيح مواضع التشابه 
والتماثل التي مجدها بن الاطاب العادي للاسعتهلا كية 
والتکنو لو جیا والحداثة» لدى القادة الإسلاميين»ء وبين ما 
يقابله لدى الزعماء المتحمسين للنقافة الغربية المضادة. 


۹۸ 


نيد أن الخيلة اترالدة تشارك» على صورة هذيان ديني 
هنا وعلى صورة احتجاج ورفض جذري هناك في عيد 
فخيم من السعادةء أحتفاء بنهاية عصر. عير أه» إذا 
كانت الثقافة المضادة ه في فى الغرب قد استعيدت على يد 
العقلانية الكامنة في اجتمع الغربي» وأدت» فر 
الفمانينات» إلى رد فعل صحيئ» وعودة حكيمة لعايير 
الإنسان العاقل البرجوازيةء فإن التجربة الريرانية التي 
تفتقر إلى كوابح هذه العقلانية) انزلقت انزلاقاً کاملا) 
وغاصت في هستیر يا إلا تحار ا جماعي القاتلة. و يستحق 
منا الاهتمام الاحتلاف القائم بين هذين النمطين من 
ردود الفعل: فمن جهة هناك عملية عمو داخلي في بنية 
ترفض وتقلب وتفك» لكنها تددمج في النهاية ضمن 
مسار دیالکتیکي من التخطي؛ وهناك» من جهة أخرى 
عملية انزلاق وانفكاك تنفجر ثم تتشابك داحل خلیط 
من الايديولوجيات المهترئة من زمن ولى. العملية الأولى 
تدرك الموجة الثالة من صدمة المعلوماتية» بينما تخوض 
الثانية غمار المعركة مع الايديولوجيات المسيطرة 
والايديولوجيات الأهجورة اليتة» فسقط في الفخ» 
وض الطريق تماماً. صحيح أن التغيرات الحديثة التي 
طرأت علیها تکشف عن جهد مب ڏول لتصويبها ومجديدهاء 
إلا أن الانحراف ما يزال قائما. 


هذا الانحراف يبين أن الحداثة الغربية لم تکن ابدا 
معاشة من الداحل» لكنه يبرن أن الحضارات غير الغربية 
شار کت فی هذا الالح اف بالإنابة. وطالا بقى الغرب 


۹ 


سیل مصیره» ومۇمنا ثابت الریان برسالته في حضیر 
البشرية» فلن يكون للهويات الثقافية فى البلدان الخاصة 
أية فرصة للتعبير عن نفسهاء ومن باب أولى» و کید 
ذاتها. لا شك أن ثورات تندلع هنا وهناك إلا أن 
الطالب لم تكن مرة واضحة أو معبرأ عنها في صيغ 
محددة. وتبقى فكرة الهوية الثقافية مجرد مفهوم غربي» 
رتظل توحي بذاتية يحمثل العالم فيها بطريقة من الطرق. 
فاخداثة» فی نظر من یعیش داخحل تراثه الخاص» تبقی 
حاضرة وماثلة فى تجربة المعاش بحيث لا تسمح بقيام أيه 
مسافة أو أي تراجع ضروريين لتمثّل الذات. وعندما 
توضع أسطورة التقدم والوضعانية والوعي المطمئن في 
الغرب موضع التساؤل» وعندما تکون الأزمات» عن 
حق» سبب التقدم» عندئذ تزول كل الحواجز التي تحبس» 
بمعنى ماء اخيال الانفجاري لدى الحضارات اللاضعة» 
ویتدفق من کل حدب وصوب جرف من النطابات 
حول الهوية يطالب» بلا مواربةء بالحق في الاختلاف. 
وفى مقابل التجانس و في المستوى بن الأفكا ر الجردة» 
داخل تطور خطي» تظهر اليا لا مجانسية عالم متعدد 
الألران» ويبرز فسيفساء من الأقليات التحتية الحضبطربة» 
التي لا تکتفي فحسب پاعلان وجودها بصوت عال» بل 
بان حصان معارکھا لم یکن یکبو: | إنه حصان هویتها 
لتقافية. كان ذلك يوم أطلق سنغور فكرة الزنوجة» وبر 
نظمت الأوئيسكو ندوات متواصلة حول الهريات 
الققافة» ويوم کانت الا نتلجنسسا تساجل» بلا کلل» ضد 
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مفاسد التغريب» الخ. إلا أن أحداً لم يطرح السؤال حول 
ما إذا کان حطاب الهوية» الذي لا يرى مبرر وجوده 
بغير الحقد على الاخر ونفيه ورفضه (الاأخحر هو دائما 
الغرب والحدائة)» سيؤول إلى غير مال التراجع. وهو ما 
حصل مع التجربة الإيرانية التي أدت إلى تراجع نحو 


تلا ذلك كان مشابها جنية ألف ليلة وليلة التي» طالما أنها 


ميجبو سه في قمقمها قمقمها السحري»› تبھی خا عة للرقابة 
والسيطرة وما أن تغفل رقابتها وتتحرر» حتی تکبر فجأة 
وتاحذ شكل العملاق وتنتهي بابتلاع من حرروها. 
لقد خلقت أحداث إيران «بنية عاطفية» خحاصة أدت» 
بسبب دفعها اججتمع للتراجع» إلى بروز مناخ من 
الاغتر اب (عن الوطن)»› لا مک ان تتحمله مشاعر 
الإنسان المعاصر. کل ما کان قد سحب من أخحياة 
الاجتماعية إلى مکان حلفی ثانوي» عاد» فی ظل مناخ 
الكبت والضغط» كحالات الشنق والإعدام والجلد 
ا لجماعی» إلى الظهور على يدي قطا ع واسع ومتعاضم 
من الئاس؛ قطاع م يودر أي جائ من اسخباة» وتسلل 
لی الميادين الأكثر حصو صبية من حياة الناس» بحیٹ لم 
ببق شيء في منأی عن تطمله وتدځله: لم يوفر التحقيق 
التعسفى لا الفراش الزوجي ولا حلقات الأصدقاء ولا 
الاجتماعاث العائلية. وفى حين رجعت العادات المكبوتة 


إلى الظهور فجأة» احتفت عادات أحرى بضغط لغو من 


الممنوعات الجديدة: دفنت الرأة تحت الحجاب» 


٠١١ 


انسحبت اخمرة إلى السرية» فى وقت عادت غريزة 
الموت تنتعش» جاعلة من البلد جنة الشهداء. L۰۰۰]‏ وراح 
يولد «أفق نفسى» ترك لدينا الانطباع بخيبة الامل على 
کو کب مجهول)“. ) 


إن غزو الدين لعالم سبتق أن انزاح عنه وتعخطاه 
تاريخيأء قد أدى إلى نرع القداسة عن الدين نفسه. حتى 
الدين اکم البنيان کال سلام الشيعي» حڍن يخرج من 
سياقه الطبيعي» يسقطء شاء ذلك أم أبى» في فخ الحداثة 
ویتبنی› حسابه» خحطابا ایدیو لو جياً. من ناحية أخحرى بدا 
قادة البلاد الاليون ينتبهون إلى ذلك» ويعملون ما فی 
وسعهم لتوجيه الحركة نحو الوسط» ولكي يحولواء 
بذلك» دون انهيارها اللاحق. ولکن» بدو أنه حتى لو 
حول مسبو الحرائق إلى إطفائيينء فإن الأحطاء التی 
ارتكبت بحق الدين لا يكن تصحيحها. والحقيقة أن 
الثورة الإيرانية» فى تحريكها أعماق اللارعى الجماعى فى 
الأمةء حرجت إلى السطح كل التأسليات والسلفيات 
الألفية )Atavisme5(‏ الكامنة افتر اضيا في ایال 
الجماعي؛ أما التقيؤ الثقافى المتأتى عن ذلك فهو لا 
يستنفد فحسب ينابيع اخيال الجماعي بل يحط» بسبب 
ذلك» من قيمة المقدس ومعناه. لقد كانت هذه الحر كة 
الصاعدة م حت إلى فوق»ء بمعنى ماء بمثابة عملية 
ضخمة أيضاً من التزمين والعلمنة والدنيوية. فقد لعب 
كهنة الدين» فيما هم يريدون استحضار إسلام الأصول» 
ريما عن غير علم منهم؛ دور المعلم الساحر» مستخدمين 


۲ 


بدعاً تتعارض مع التشيع ذاته» نما جعلتهم يقیدون 
أنفسهم. وحين راحوا يستخدمون» من غير تمييز أو 
تدقيق» كل التراث اليثولوجى الديني الشيعيء 
كالاستشهاد» ورمزية الإمام الثاني عشر الرسالية 
وصاوا فيه إلى أخحر مداه؛ وحين وضعوا حير التفيذ 
إسلاما تشريعيا صرفا - على حساب كل المراتب السامية 
من هذا الدين» بينوا عجز الدين عن إيجاد حلول 
ا التي طرحتها عليه حداثة مجتمع معقد 
الثر كيب» ما مَن. وفي الحقابل› أفضت المساهمة الثقافية 
الي قدمتها الطبقات الاجتماعية المتحررة دینیا والمتحؤدة 
على الاستهلاك منذ عقود من التقدم والدمو فضت إلى 
قضم صرح عملية الأسلمة من الداحل. مدا بدأت تبرز 
ظاهرة غر ببة. أحذت الو رة التقافية الإسلامية تصل إلى 
فعلها امعاكس. لم يعد الجتمع الإيراني هو الذي يتأسلم 
ظاهریاً ت نبقی المؤشرات الخارجية تدل على ذلك - بل إن 
الرسلام» مقعبا من الحرب» هو الذي أحذ ييل إلى حلول 
ذات طبيعة ليبرالية» ویکتسب بقوة الأمر الواقع» حططابا 
تکنو قراطیاء أي حدياً. وإذا بقي الخطاب على الأغلب 
ایدیو لو جیا في مرحلة أولى» بسبب المزايدة والتنافس مع 
اسا ماركسية الإسلامية فإنه أصبح» في مرحلة 
حقة أكثر اعتدالاًء وأحذ يتلون شيعا فشيئاً بألوان ليبرالية. 


بالتوازي مح انزیاح المصالح هذا دشهد حدو ت 
انقلاب فى صور النماذج الأصلية داخل الخيال 
الاجتماعى. وإذا أمكن لعالم الدين» في مرحلة أولى 
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أن يجعل نفسه ملكا وأن تحل شرعية الفقيه محل الحق 
شبه الإلهي للملك» فمع هذا الانزلاق صار نقيض 
الإمام» أي موذج الملك» هو الذي ينبعث من رماده لكي 
يواجه النتائج الكارثية التي آلت إليها قيادة طبقة» محترمة 
من غير شك» ولكن عاجزة عن اخراج البلاد من 

الفوضى. إن هذا لم يكن مفاجاً لن يعرف آلة الفكر 
الأسطورى (الملك/ الكاهن» دومیزیل)» آي التوازن بين 
الطبقتين اللتين يقوم عليهما النظام التراتبى للعالم. ذلك 
أن كل خيار حارج هذين القطبين من الجتمع التقليدي»› 
على عمط إ إيرانء يتطلب» بلا شك» التوصل إلى مستوى 
من العلمنة يكون معه الحل القالث رأي النظام العلماني 
الحديث كاججمهورية الديوقراطية) حقيقة» في المظاهر 
الخارجية كما فى النفوس والعقول. أما الذين كانواء 
عشية الثورة» لا يزالون يرون صورة الإمام تظهر على 
وجه القمر ككوكب مشع ذي جاذبية سحرية» فقد 
کانت هذه الحالةء في نظرهم» مستحيلة التحقق. ولهذا 
فإن كل سلطة ديموقراطية تفترض مسبقاً - وهذا آمر 
أساسي - وجود سبجال حول العلمدة وقيام فصل بين 
الروحي والزمني» بين الأسطورة والعلم» وتراجعاً عن 
«المعبو دات العقلية»)› ومعرفة تاريخية بالسياق الثقافى 
الغربي» الذي تحدرت منه الأشكال العلمانية من الحكم. 


نعر فب» فضا عن ذلک› أن العالم الرسلامي والعالم 
الثالث عموما لن يتمكناء إذا لم يعيشا هذه الانكسارات 


الجوهرية» بصفتها ضرورة لا غنى عنها داحل وعيهماء 
»1 


من بلوغ الحداثة والقبض على ثورة نهاية القرن 
التكنر لو جية. إن مشكلة القطيعة الابستيمولوجية تبقى› 
فى نهاية التحليل» مرتبطة بحالة عدم القطع هذه أو إذا 
شعنا» بحالة الخلط بين نسقين من احقيقة نسميهما 
تبسيطاً» الأسطورة والعقل. وطالا بقى الحقلان المتعلقان 
يهذين المستويين من الوعي متواجهین» مخزلا أحدهما 
بالآحر (بهذا الاتجاه أو بعكسه)» فإن نتيجة هذا التوحد 
الجوهري ستخلق حقلاً من الاعوجاج الايديولوجي 
تكون فيه كل العلاقات مغلوطة. فوق ذلك» إذا كانت 
الايديولوجيات قد أحرزت احا باهرا فى العالم الثالث» 
فلأنها تقوم» في عالناء بالوظيفة ذاتها التي كانت تقوم 
يها الميثولوجيات في العالم القدم. فالايديولوجيا هي 
«فكر مشحون بالعاطفة يفسر كل عنصر فيها الأحر». 
وهي حصيلة مساومة بين مط التفكير الأسطررى وط 
التفكير المنطقي التجريبي. إنهاء بعبارة أخرى» فكر هجين 
تقع فيها الانفعالات ضحية إفساد العقل المشوه» ويون 
فيها هذا الأحير مشلولا بفعل الأولى. وهكذاء فإن 
العصر الصناعى ميد الظروف» بفعل الايديولوجيات 
التو تاليتارية الشائعة» لقيام تقارب بين الحداثة والمعتقدات 
القليدية. إلا أن هذه اللقاءات السيغة حصلت بالضبط 
داحل هذه الظروف المشؤشة التي سميناها حقل 
الهجانة وحقل اعوجاج الأفكار» لأن كل شيء فيها 
مغلوط: العلاقات الاجتماعية كما آنماط المعرفةء وكذلك 
الصورة المشؤهة التي كوئاها عن أنفسنا. 
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غير أن الحدائثة التى تغلفنا والتى نستشعر ثقلها لا 
تزال حداثة الموجة الصناعية الثالثة مع فرقة ايديولوجياتها 
ا جامعة (التوتاليتارية) واجمعة» على غرار هذه الماركسية 
المبتذلة مثلاء التي نعثر عليها في كل مكان» والتي 
تخصب عالناء في صورة سحرية» بصفتها ايديولوجيا 
مبثوثة في الهواء. والحال أن ثورة نهاية العصر 
التكنولوجية هي في مرحلة الشحول راسا على عقب؛ 
الأمر الذى يوفر لنا رصا غير متو قعة لالتقاطها. لأن هذه 
لمرحلة الجديدة تفسح في فی امجال أمام ظهور اشکال من 
الحياة قريبة من النسيج الاجتماعي للعصر اا 
الصناعي»› ومن تلك التي ما تزال موجودة في بلدان 
العالم الثالث. فلقد كنا مشوشين إزاء الحداثة» ر أن هذا 
الانقلاب يتيح لناء بلا شك» أن نحيط بالتجربة المؤلة» 
تجربة الموجة الصناعية الثانية وأن نلققط الغرب وهو في 
ذروة تطوره. کان ذلك مکنا لو أن رۇيتنا للعالم تطورت 
باتجاه الانفتاح. إل أن ذلك لہ يحصل» لا لأند 
فحسب» لم نتفتح على هذه الفرصة الجديدة لآن 
لاتفجار التكنرلوجي» في الشمانينات» يتطابق مع تراجعنا 
نحو أصولية رعوية)» بل لأننا ندشبث بالايديرلوجيات 
القدية الخاصة بالموجة الثانيةء التي لا نزال مقأحرين عنها 
ومذهولين بها. 


لهذا إن أي حل نسبي لهذه القطيعة التاريخية يطرح 
مشكلة الانتقال من الأسطورة إ إلى العقل بر متها. هذا 
الانتقال شو قبل کل سی ء» مسبالة وعی. وجمعنی ما 


٣1 


س ا س س س -- ينف ٠‏ س و ا س د ال د اس ن سات ا س 


طالا لم يعش البشر ضرورة الحداثة» فإان هذه الأحيرة 
تبقی دائماً شكلاً معادياً مفروضاً عليهم من الخارج. 
ذللى أن الوعي هو إعادة نظر جر بة مۇلة» صدمة نفسية» 
إنه اكتشاف الوحشة والأسى. ما الئقافات التقليدية» 
كل ترائها الأسطوري وإحدائيتها التسيية التي تنطوي 
عليها» تخلتق روابط تفخيمية بين الكائنات» وتفتح فوقها 
مظلة واقية بامتياز» تحصن الإنسان وتقيه» بالتحديد» ضد 
كل مغامرة شاقة. إن كل أسباب الراحة والطمأنينة في 
لتراث» تعرد إلى كونه يقدم أجوبة ملموسة على القلق 
المیتافیزيقى للإنسان. فالإنسان المصان وامحمى ثقافياء 
يعرف من أين يأتي وإلى أين يذهب» ويلك إحداثيات 
دقيقة فى الدنيا كما في الأخرة. وکل طفو» حارج هده 
الشرنقة الحامية اللذيذة بألفعهاء تتطلب قفزة جسورة إلى 
جانب تجربة الوحشة. لقد أصابتنا الدهشة حين رأينا 
حلال ندوة غير بعيدة» في اليابان» إلى أية درجة من 
الحاجة يصل شعب على مسٹو ی من التکنولوجيا المتقمدمة 
كاليابان؛ الحاجة إلى أن يضع» ي فى المقدمة» هويته التي 
تمنحه من الأمان والطلمأنينة مثلما يمنحه ذلك العلم 
الحديث» الذي يشهد على صحة تجربته الروحية» وى 
أية در جة كان يصعب عليه اتخاذ الموقف الشيزوفريني 
الذي يقفه الإنسان الحديث في حیاته» شاء ام ایی» 
داحل طبقتین»› ماحوذاً بتقاطع حطابين متباعدين (عاوم 
وأسطورق لا يكن أبداً أن يتطابقا أو يتوافقا فى نقطة 
میحد 923 . 


¥ 


إن مزج بين الثقافات والخلط بين مستويات الوعي 
المقابلة» في معظم بلدان العالم الثالث» يبقى أمراً غير 
منطقي وغير ملائم. فهو يحصل» داخل البلد الواحد 
بين النخبة وامجماهير» وهو ما يحصل على الصعيد 
الكوني» بين الشمال والجنوب. نخبة متغربة من الموظفين 
والجامعيين والتكنوقراط والصناعيين إزاء كتلة غير 
مندمجة تعيش حارج التاریخ. والدمج بینهما صعس» 
ويزداد صعوبة كلما کانت مقاو مات السکان الترانية 
التأسلية أكثر صلابة. فالجماهير تشعر بالاستلاب بالنسبة 
للسلطة التي تمثل» في نظرهاء مستعمري الداحل؛ أما 
السلطة» حتى حيرن تكون بملء إرادتها الحرة ونواياها 
الطيبة» فلا تنجح في إقناع الجماهير بضرورة حصول 
التغييرات. وكل الحلول الساقطة من فوق إلى تحت 
تفشل : تقريباً. من هنا مصدر الصراعات الدائمة التي تعبر 
عر نفسها بانقلابات مفاجية في الانظمة و بانقلا بات 
عسكرية متتالية لا تصل إلى حل أية مشكلة» لأن ساس 
القضية يبقى هو هو: التباعد أو الهرة السحيقة بين 
الحضارات» والجرح النازف في الفوضى الكونية العاصفة 
بهذا العالم. 

لقد أثارت الثورة الإيرانية بعض البلبلةء تجسد ذلك 
بداية» في ارتباك سياسي هائل: هجرة العقول» هجرة 
كثيفة للکادرات» حر اب اقتصادی وحرب كارثية. > ومع 
ذللك» ولأنها كانت حركة من تحت إلى فوق. فقد 
وضعت الثورة الجماهير أمام مصيرها ومسؤوليتها. كما 
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أن الشعور بالجرمية» الذي أحشت به أغلبية الناس حيال 
القعاسة الوجودية التي يحيونها» والهوان الذي يتعرضون 
له» طرح» في أن واحد» مشكلة شرعية السلطة ومشكلة 
اللسؤولية. ويعرف الكثيرون أن هذا التغيير الذي أرادوه» 
وهذه الثورة الثقافية التي ربا تحشسوا لهاء لم يكونا على 
مستوى حل المشكلات العقدة التى يطرحها التنظيم 
العقل للمجتمع الحديث. عند ذلك أعحذت آليات الدفاع 
تنتظم. وبرزت في إيران ظاهرة غريبة: حوض الشعب 
معر كة» لا هوادة فيهاء من أجل ردم هذه الهرة المؤلة 
التي يتحشس شظایاها فى مه الجی. فغدا قسم کبیر 
من السكان عصاميين» يتعلمون على أنفسهم: كل واحد 
يريد ان يتقف ويثرتى. وغدا الرفض هو الثقافةء لان 
المعرفة» في غياب وسائل الدفاع» تغدو السبيل إلى 
الانتصار. فشهدت إصدارات الكتب مبيعات هائلة. 
وبلغ عدد السخ المطبوعة حدوداً لم یسبق لھا مثیل: من 
كلاسيکيات الأدب الفارسى إلى قصص الرحلات» 
مروراً بالترجمات المئيرة لكل أنواع المؤلفات الفاسفية 
والسياسية الغربية. الكل يرغب في البقاء على صلة 
بأحداث العالم» والكل يناضل» على طريقته» ضد 
الظلامية المسيطرة» والكل بريد أن يعرف أسباب 
الانزلاق. وأحذت تبرز» بالتناسب مع الرارة المعاشة 
والهوان المتحمل» روح نقدية ونظرة جلية أعادت تقوم 
النظام الماضي والنظام الراهن على السواء. فضلاً عن 
الروح الارتيابية الفولتيرية التي ح٤‏ کت الا کشر جرأة من 
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الناس» أحذ الأشد إياناً منهم يشكون بالعتقدات 
الدينيةء التى غدت مربكة ومرهقة جداً. ثم تلت عصر 
الشعارات العادية لكل شىء مرحلة نيزت باعتدال 
المراقب. وكان الاترعاج الناجم عن إفلاس الثورة الثقافية 
سببا في تغييب آي ميل للخطابات الأتعلقة بالهو ية روفي 
إعادة الاعتبار للجهود الواسعة من أجل تحديث اماضي. 
ورجا تم التوصل إلى أن الحقيقة ليست الحلم وأن الأماني 
الصادقة لا تساوي شيعا إذا لم تقترن بعقل منظم. 

لا أعرف ما إذا كانت هذه التغيرات الهامة ستنتهي 
لى سد الثغرة الاأساسية يين الحضارات» غير أننى أعرف» 

في القابل» زه ا يتغیر شىء طالا بقیت مستویات 
ار دا حل اجتمع مختلة تاریخياً. لأنه ينبغي» من من أجل 
الإمساك بروح العص التحرر أولاأً من رقابة كل هذا 
الغطاء من العتقدات الفاصعة الاتة إلينا من العصور 
لبالية؛ وفى سبيل ذلك» ينبغي أن يعاش داخلياً فشل 
اليوطوبيات الخداعة. «شطر الذرة وتجزئتهاء يقول 
اينشتاين» أسهل من اقتلاع حكم مسبق من عقل 
الإنسات». 

التجر بة الإيرانية ماثلة أمامنا لکي تعلمناء د في الوقت 
ذاته» حجم بۇس الانزلاق» ورما» من یدری؟ الأمل 


بحل ما. 


لفحلل الساطس 
pm‏ والغلمنة 


التعارض بين الإ سلام والعلمنة يعبر عن قلق عميق يهر 
الجتمعات الإسلامية وحتى أرروبا. وهو ناجم عن 
اشکال حادة من سوء الفهہ تغذي مخيال المسلمين 
أنفسهم» وكذلك مخيال الفرنسيين الذين يرون صورة 
سلبية جدأً عن الإسلام. ويؤكد ذلك استطلاع للرأي 
حديث اجرته مؤسسة ايفوب (طه]1) ونشرته جریدة 
(الوموند). 

الکلام على اسلا من غير استعداد» ودون وضعه 
في اطاره التاریخی الخاص إا هی بلا شك» من قبیل 
الهوى والتخيل. فالإسلام ل کن احتزاله با لجاب 
الإسلامي» ولا کر أن يتطابق مع التعصب. إنه رؤية 
دينية للعالم» > لها معتقدها وطقوسها وقراعدها الأخلاقية 
وشبكة علاقاتها الاجتماعية. ويبقى الإسلام» على صعيد 
المعتقدء ديناً توحيدياً متمحوراً حول وحدة الق 
والوحي. وبهذا المعنى» فإن له أصلا بويا يتطابق مع 
أصل الديانات الإبراهيمية. كما يتمتع أيضا بفلسفة غنية 
ذات تعبيرات رمزية. هذا ما تدل عليه الكتب المدهشة 
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التى ت ركها كبار مفكريه» والتي تعتبر لحظات هامة في 
تاریخ العقل البشري. 

أحد أسباب سوء الفهم يعود إلى اختزال الإسلام 
بالشريعة صافية وصارمة. صحيح أن تقديس الشريعة 
يمنع المسلمين أن ييروا الإسلام الروحي عن الإسلام 
التشريعي. وإذا كان الإسلام» كجوهر روحي» خالداء 
نهو كعادات وتقاليد وإدراك» خحاضع للتاريخانية. أما أن 
رفع راية الرسلام پاسم القانون الدينى الذي يفرض 
فرضباًء فهذا يعنى النرول به إلى مستوى القولبة الصارمة 
المتحجرة وأقدّر أن من الممكن أن يبقى المرء مسلماً دون 
أن يعلن هويته الدينية» وربا كان رأبي هذا طرينة حدية 

فى النظر إلى الدين نظرة جديدة. فهناك دائماً› بين امراة 
التقليدية امحية التي تعيش عيشة بيفوية وبين تقلد 
الوشاح تفاخراً فى مجتمع علماني» اختلاف في 
الإدراك. فمن جهة أظفار قطة حفية» ومن جهة ثانية 
مخارج الأظفار. وإذا كانت الأولى تفعل ذلك في 
صورة طبيعية» من دون خلفية» فالثانية تبقى» حتى لو 
تصرفت عفويأء في وضع الانحراف عن محيطها. بعبارة 
أحری» یکتسی زیها طابع التحدي» وفي آخر التحليل» 
'يكتسب معنى سياسياً يرتبط بالعادات الدنيوية السائدة 
في مجتمع تقلیدی برباط واه. 

سبب أحر لسوء الفهم يكمن في أن الإسلام لا يكن 
أبداً أن ینادي بنمط حياة ذى طبيعة كلية. وذلك یعرد 
لسبب بسيط جدا: إن الإسلام» وهو يدحل منافساً 
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للحداثة و لحصماً لها یرید أن یستبدل بنی اسلحداثة ببناه 
الخاصة» التي لا تتلاءم غالبا مع الحيط الاجتماعي»› لا 
على الصعيد التشريعي ولا على الصعيدين الاقتصادیى 
والاجتماعي؛ وفيما هو يشكو من قصور في عماية 
المنافسة» يجد نفسه واقعا في فخ حديعة العقل. وهو 
يتأ رجح إذا صح التعبيرء داحل مجازفات غريبه عن 
أسیاب وجوده» 3 تحترق أجنحته؛ وفيما هو يرغب في 
أن يتجاوز التاريخ» يتحؤل» في نهاية التحليلء > إلى 
لدرجة الدنيا من تاج ايديولوجي للتاريخ. هذا ما اسميه 
أد ية الثراث. وفيما هو بريد أن يقیس تسه بالأفکار 
الشائعة عرء اللعداثة» يجعل نفسه منافساً لها ویدحل في 
منطقهاء فيغير نبرته الخاصة» ويحدث مفاجأة داحل 
صراع الايديولوجيات ويتأدلج» هو نفسه» بقوة. بعبارة 
لحر ى» إن العاییر التي يدعي معار ضتها هي التي» 
ساخحرة» تبرر ضرورته وليس العكس. فالاميريالية» على 
سبل امغالء تتحؤل» فى اللغة الإسلامية» إلى «(استکبار 
عالي) رر“ في اھات قیام تورة احرومين 
(المستضعفين)» ومن غير للمفيد القول إن لفظة 
احرومين المستعملة فى هذا السياق لها مدلولات لا 
تمت بصلة إلى الخيال الإسلامى. وهكذا يتحول الإسلام 
من الخضوع لللإرادة الإلهية إل أداة منحرفة في لحدمة 
إرادة القوة. 

نی لا أرى أية «(روحانية) فى انتماء المرأة المازوشي 
إلى السلطة الأبويةء ولا في السلوك الذهاني لدى 
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التكنوقراطيين من علماء الدين الذين» باسم الأفكار 
المهجورة» پو جهول توجیها ردیعاً الثروة الإ يانية الموجودة 
فی الذاكرة الجماعية» یسشخد مو نها فی مغامر أت مدمرة, 


سبب آخر لسوء الفهم يعود إلى أننا نعيش فى عالم 
منفتح تصبح فيه التعددية» أكثر فأكش شرطاً لازما 
للتعایش بين البشر. ويبون تشظي الايديولوجيات 
الماركسية في أوروبا الوسطى» على الأقل» ان هذه 
لأنظمة لم تعد مقبولة سيكولوجياً» كما أنها لم تعد 
مفيدة اققصادياً. إن الأنوية والانغلاق ووسواس الهو ية 
هى أسلحة فتاكة» أو إن شعتم» أفكار مترفة» لا يكن 
للمجتمعات المنفتحة أن تسمح ا والطاقة الكبرى التي 
تبذل لتجنيد البشر وتعبشتهم» ولحشو رؤوس الشبيبة 
وتأطير العقول» مكلفة جداً ورعنای لأن الرغبة فی أن 
یکون المرء مستنيرا ملهما ومفصولا عن الحقيقة» تتطلب 
مقداراً أقل من الكلفة وإحجاماً عن الحازفة. 

نستنتج من ذلك أن المنطق القائم على نفى وجود 
نظرة كليةء ديبية كانت أو دنيويةء لا یکن أن يتكيف 
مع عالم منفتح» تعددي» نبحر جميعاً في مركبه الواحد. 
وهنا نصل إلى مفارقة غريبة: من أجل إنقاذ الروحانية 
ينبغي استخصاص (جعل الشيء شأنا خاصاً الدين» 
وتزمين اججتمع» وإخلاء الحيز العام من سلطان رر 
امعتقدات التي لا وطن لهاء والتي»› لهذا السبب» لا 
کن إلا أن تكون مؤذية للإنسان» فى هذا الإطار 


اللكسور الذي تفرضه علينا بيعة الكون المنفتحة. ذلك أن 
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هذه «الصيغ»»› معز ولة عن إطارها الطبيعي› نصح 
النقيض لذاتهاء وتغدو إسقاطات روحية متقهقرة نحو 
الللكية الجماعيةء تماما مثلما غدا الحجاب التقليدي وسيلة 

ین الإإنسان المسلم» وسحتى السيحي»› ولال مله 
هناك مفار قة ينبغي التنبه لها؛ فعلى الصعيد الفردي يكن 
لالانسان أن یبقی منفشحاً على لبعد الأسطررى الخیالي 
للروح» و شي منعه عن ذلاک) ما ى اصنعي 
التحرلات اتی تولدها ھ هذه الأخيرة. ويعدو لاتا 
بھد! الشكل؛ طريقة وجود في العالم» نلام الكون 
الشيزوفريني الجديد الذي يببغي التكيف معه» والدي 
ينبعي لد جنه وتطويعه» والعناية به عماياً پاعتباره ترقا 
أصاب أعماق الكائن. إن النظرة الجديدة تنطوي على 
نسقين من العظمة کن ترا کبهما ولكن لا کن 
استندال أحدهما بالآعر؛ والانتقال من أحدهما إلى 
لاحر پتطإلب» مهما قلناء ةو قطيعة ولیس تطورا وذلك 
لانن غالاً ما نكر تناقضهما الذي ننتهي به إلى 
احتزالات من کل نو غ» احترالات تو لد حقلا من 
الاعرج ٿکون فيه کل القيم فأاسكة من أصلهاء وتولد 

فيه الأشكال التغيرة النيثقة منه حقلا من الهجانة) 
وبالتالي وعياً مغلوطا. 

کل عودة إلى الماضى وهم لأن الحداثة آي السعة 
العقلية اللازمة» تحدد الشروط) بصورة إجمالية) خلفية 
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وجودنا الأولى» والمناخ المحيط الذي نعيش فيهء والير 
الذي يظللنا ليه ندمو» والبنى الابستيمولوجية التي تمنح 
الأشكال قوالبنا المعرفية. كل مسلم» مقيم في فرنسا أو 
حتى في بلده الأصلى» يدخل فى شبكة هذه العلاقات 
الوثيقة التي تعتبر هنا شرطاً أولياً لكل نمو وتطور. أا 
الرغبة في التفلت منهاء أو الالتفاف عليها باللجرء إلى 
مظاهر خارجية لتوكيد الذات» فنكوص هو من الخطورة 
بحیٹ يبح اندماج الحرء بهويته ۔ إذا كانت له هوية ۔ 
مستحیاا وبالتالي يدفع باتجاه التهميش في اللامكان. 
ذلك أن الأطراف والغيتو ليست فحسب أمكنة ذات بعر 
اجتماعی وآخر جغرافي» بل هي أيضا ذات بعد عقلي. 
راذا لم يعمكن المسلمون أن يفتحوا فيها ثغرات واسءة 
يطلون متها على العالم» فسيبقون على الهامش 
ويتراجعون لحو حواشي التاريخ»› التی يسعو ل يائسين 
الى اروج منها. لهذا يبغي أن يتراکب فوق حير 
ايان حیز علمانی من القانون. وبتحقيق التعايش 
بينهما»ء وهو صعب بلا شك» وبوضع کل شيءِ في 
نصابه وسیاقه» ربا يكن التوصل إلى العيش بسلام مع 
هذا الانفتاح» مفتتحين» بذلك «حوارأ» مع أماط وجود 
2 ترقى إلى زمن تاريخي واحد» ولا إلى منظرمة من 
الافكار واحدة. 


۹۱ 


الفحل السايح 
ألأسلام بالحطانة 


ردا على القضية التي يثیرها موضو ع ند و قنا: «اللسلام 
والحداثة»» من المفيد أن نتناول» بادىء ذي بدي ما نعنيه 
بالحداثة ذاتها. إنها مفهوم معقد لا يكن الإحاطة به في 
تعريف موجز. دهي تستحضر فكرة قیام عصبر جدید» 
عهد من التقدم غير الحدد» ومن التحرر المتنامي لللانسان 
إزاء مكتسبات التراث؛ وللحداثة مدافعول عنها 
متحجسون» كما أن هناك من ينتقدها بشدة. إن جزعاً 
کبیرا من الفلسفة الألانية المعاصرة» على سبيل المخال› 
انكب» بصورة خاصة» على مهمة إعادة بناء سس هذه 
الظاهرة المهمة. هذا ما فعله النقد الهيدغري للحدانة 
بو جوهها الأربعة: العقلانية» الذاتية» السيطرة الكونية 
التوتاليتارية؛ أو ما قام به ستراوس في تحليله موجات 
إالحداثة الثلاث (رفض الغائية» توسط التاريخ بين الواقع 
واغال الأعلىء التاريخانية؛ وكذلك التحليل الأكثر 
جذرية الذي وضعته مدرسة فرانکفورت» وتوصلت فيه 
إلى تهدي عقل الحداثة ذاته» رافضة اللاعقلانية التي تدير 


۷ 


العالم المزعوم عقلانياً. باحتصارء الحداثة تثير الشكوك 
مثلما ھی تسحر مخيلات ذوي اليول الا ستشراقية. يبقى 
أنه انطلاقاً من القرنين الخامس عشر والسادس عشرء 
أحذت تبرز ظاهرة فريدة فى عهد القافات الغربية لا 
نظير لها فى الحضارات الكونية الأحرى: ولادة نظرة 
جديدة للعالم. نظرة محبطةء بالتأكيد» ولكنها مُحبطة 
فيها احتلت ذاتية الإنسان» أي استقلاله عن قوى الطبيعة 
وعن عبء التراث» وعن العادات الموروثة على مجرى 
العصور الطويلة» مرتبة جديدة» جاعلة من عقل الإنسان 
أساس كل وجود وكل معرفة. 

ليس مهما أن تكون هذه الظاهرة قد ارتبطت بظهور 
برجوازية الدن» وبأفول النظرة الثيوقراطية والنظرة التي 
تقول إن الإنسان مركز الكون» المعروفتين في العصر 
الوسيطء أو بظهور علوم الطبيعة. كل هذه العوامل 
كانت متلازمة: انهيار التسلسل الانطولوجي وتابعه 
الاجتماعى: الاقطاعية؛ ظهور المدن وعلوم الطبيعة؛ هذه 
هي النتائج الثلاث الفلسفية والأجتماعية والثقافية لقيام 
هذه النظرة امجديدة للعالم. 

اكتسب الإنسان الغربي هذه النظرة إثر الصدمات 
النفسية المقلقة. الأولى كانت» حسب فرويد» «الصدمة 
الكوزمو لو جية)› أي تدمير «الوهم النرجسي» عند 
الإنسان. وهكذا تعلّم الإنسان أن الشمس لا تدور حول 
الأرض رأن الأرض لم تعد مركز الكون» بل هي نقطة 
غبار في هذا الكون اللانهائي. ولم يعد لللإنسان مکان 
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ثابت في الكون لأن الكون في صيرورة متواصلة 
سيرورة تاريخية روحية فى البداية (هيغل) وبيولوجية - 
طبيعية (داروین» سبنسس) وأجتماعية _ اقتصادية 
(ما ر کس). وبدل أن ينفتح افق الإنسان تحر اجرات 
العليا حيث تهبط الرسالات الإلهيةء أخحذ ينخفض حاليا 
نحو مستوى خحطي من السيرورة التاريخية. وإذا كتفت 
الثورة الکو برنيكية بطر د الإنسان من محيطه» فالثورة 
الغانية» البيولوجية» انتزعته هذه المرة من حضن أجداده 
وأنبيائه. وفهم الإإنسان» برارة كبيرة» ان نذسبه السلالي 
لا یعود بدا إلى آنبياء زمن النبوةء وأنه تحر من سلالة 
القرود الأقرب إلى الإنسان. وفهم أخيرأ» مع الصدمة 
السيكولوجية» كما يستنتج فروید» ان عقله لیس سوی 
جزيرة معزولة مستقرة على سطح محيط من القوى 
اللاواعية. 


غير أن الحداثة فى طريقهاء مع نهاية القرن الحشرينء 
لإاحداث صدمة کشر انقلابية مر سابقاتها: الصدمة 
امعلوماتية. ويتحدث الكتاب الأميركيون عن الموجة 
الثالثة» ليضعوها على الضد من الموجة الثانية الصناعية 
المتمغلة بالم ركز السكاني في المدن» ر يالنقافة الجماهيرية. 
وبالإیدیولوجیات الکبری اللهيمنة. الأركان العلمية لهذه 
الموجة الثالثة هي» (ولن نذكر إلا بعض الأمثلة) اكتشاف 
الفضاء العلوماتية» اتکنولوجي الخيوية» علم الححیطات. 
اما تأثيرها فهو يقضى بانهيار كل ترسيمات العصر 
الصناعي اکاک الواحدة تلو الأحرى. وهكذا 
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مغلا تحل محل الثقافة الجماهيرية المعممة» ثقافة نزع 
التعميم ا جماهیري عن الثقافة» ومحل وسائل اعلام 
الكبرى وسائل إعلام صغرى لأقليات تزداد تفدداً 
ومحل ضخامة الدولة القوية ميل معاد لوجود الدولة 
وللمر كزية» ومحل التمركز السكاني في المدن الكبرى 
الجاذبة أغاط من العيش امجماعي (قری اكرون الح)؛ 
لا شك في أن هذه اميل لا تظهر حال إلا في البلدان 
الاكثر تقدماً على الصعيد التكنولوجى؛ إا انه لا بد من 
حصول هذا الغرو من جانبها. هذه الموجة الثالثة تبش 
في حدود معيدة) بأشکال حياة قر ية من النسيج الريفي 
العروف فى عصر ما قبل الرأسمالية. إلا أن نسارع 
ونضيف أن بين نمط حياتنا اجماعي» | إلى هذا اليد أو 
ذاك والأشكال الجديدة التي تبشر بها المي جة الثالغة» 
یتو سط ثقل (الصدمة المعلوماتية)» فضلد أيضبا عن 
الصدمات الثلاث السابقة التى تلقيناهاء دون أن 
نستوعبها حقاًء أي دون أن نحياها من الداحل. فوق 
ذلك» لم تعد الايديولوجيات القدية كالاركسية 
والرأسمالية الكلاسيكيةء التى تفضل ثقافة معممة عل 
الجماهير» لم تعد تلائم أبداً هذه الحالة الجديدة. «كل 
ا لخطابات» یقول سورمان («ھطءه8)» التي كانت تضع 
الشعب والبروليتاريا والعمال فوق الفردء تبدو بالية جداً. 
وفي المقابل يبدو الفكر امحررء المحم ركز حول المبادرات 
الفردية» والذي يتعامل مع الجتمع بصفته حصيلة هذه 
المبادرات» يلتقي مع هذه الراهنية الجديدة. 
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إن ذاتية الفرد وأوليته غير المنقوصةء وتنوع الأذواق 
والاختيارات» تتأكد كلهاء أكثر فأكش ف ع ت 
العمل ولا مركزية السلطة. 19° م ال ا 
کي سلو كھهم الفكري: فالعلم» > وهو پیسط قلب الحادة 
والبنية الجزيئية للأشيايء يتحاشى الدخول فى مغامرة 
التعمیمات ?7 يجري لكام ى مدا ا 
ا الإحصائية. م هله التغيرات ت النوعية تتم ا 
فى البلدان ذات التكنولوجية العالية المستوى. إنناء بمعنى 
ما امام عالم متغاير متنافر تتشابك فيه وتتداحل العقليات 
الخدلفة: الماقبل صناعية» الصناعية» وتلك المتحدرة من 
الو جة القالثة؛ ولا يلو الأمر غالا من العنف: (الفكرة 
الحهمة» يول توفلر» هي أن مو جات عديدة من التغيير 
کن أن تهز» على التوالي» اجتمع داه وتصطدم 
والاجتماعية» نما يولد زوابع صراعية في قلب هذا 


اجتمع»". 
ادا کان ا مرا يکن ن تصوره ئي 1 فی البلدان الا بعد 


من الصدمات بين الحضارات التقليدية فى لم الثالث 
ميختلف موجات هذه الحضارة. وهكذا فنحن نعيش في 
ظل ثقافات شتی» وفی عوامل شتی في آن واحد (لا 
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ککائنات مائية فى بحار متمايزة ومتباعدة)*» بل فی 
عوامل تؤثر فينا تأثيراً متزامناً. ۰ 

على الإنسان المسلم أن يواجه الوطأة الساحقة 
للشريعة» التي تنظ وتقن سلوکه تبعاً لترسیمات 
تخلقية» كما عليه أن يواجه عملية التصنيع التي من 
شأنها» بالتحديد» تشويه النسيج الذي تقترحه هذه 
الشريعة ذاتها؛ كما عليه كذلك أن يواجه التحؤلات 
التكنولوجية الأحيرة» التى لم تتخط فحسبب المرحاة 
الصناعية بل هي تستعيد» بواسطة سبل أخحرى» البنى 
الفككة من النسيج الاجتماعي الذي لا ترال هذه البنى 
تملك عناصره الأساسية. 


عند ذلك يطرح السؤال الجوهري التالي: هل يمكن 
احتصار التاريخ؟ هل يكن تفادي مرحلة التمركز 
الصناعي» والوصول مباشرة إلى عالم الموجة الثالغة؟ من 
المفيد» لللإجابة على هذا السؤال» معرفة الموقع الذي نحن 
فيه» نحن السلمين» من هذه الرحلة من القطيعة 
لتاريخية الكبرى. ولكي نعرف أين نحن» ينبغي أن 
نعرف من نحن. عندما نعود بلا انقطاع» إلى مر جعية 
الإسلام» ماذا نعنى بالصواب؟ إسلام الفقهاء آم إسلام 
الحكماء آم إسلام العرافين؟ لا شك أن مبختلف وجوه 
الإسلام هذه تنهل من الينبوع ذائه: الوحي القرآني؛ إلا 
ان سبيلهم للمقاربةء وا لمعايير التي تقاس فيها وتبنى هذه 
الوجوه لا تنطيق بالوتيرة ذاتها على المسلم. فهناك طرق 
شتى لأن يكون المسلم مسلماً» كما هناك طرق شتى 


۲۲ 


ليكون الإنسان إنساناً: ذلك أن أماط الوجود مشرو طة 
بأماط العرفة. الإنسان المسلم يشتمل على قانون 
الشريعة» وعلى الاجتهادات والذمامة» كما على التحليق 
الميتافيزيقي الذي يصفه اللا صدرا مثلاًء وعلى المغارقات 
السامية التي يستلهمها عالم روحاني من أمثال رزبهان 
شيرازي. ويكن» على سبيل الغال» أن نيزء فى 
طوبوغرافيا العالم الإيراني - الإسلامي الروحية“» أربع 
حر كات صاعدة تمتد من مرحلة اللبوة» حتى مرحلة 
الولاية (الخلافة)» من أسعلة فلسفة الماهية حتى أسعلة 
فلسفة الوجود الذي هو بمثابة حصور وشهادة؛ من بيان 
العقيدة إلى الحكاية الرؤيوية» ومن الحب البشري إلى 
الحب الإلهى. هذه الح ركات الأربع تشكل» مجتمعة» 
منظو مة آفکار تحاول فصلاتهاء في کل مرة) جاوز 
الظاهر واختراق المعنى الخفى للأشياء. لا شك أن مثل 
هده النظرة لی العالم تبقی› إذا صح القول» حارج 
الحركة الرافضة للحداثةء التي يهبط فيها مفهوم 
الاخرويات (علم الاخرة) إلى مستوى مفهرم خحطي 
للرمن. وهكذا فهده الاغاط الاربعة من الو جود علد 
الإنسان المسلم: النبوي» الانطولوجي» التأريخي› 
التاريخ والظواهر» بل تخترق التاريخ لتبلغ قداسة تاريخ 
النفس. 

يد أن مشكلة الإسلام في مواجهة الحداثة هي ان 
الإسلام» راغبا فی تو کید ذاته» مهما کلف الام کحل 


۳ 


بديل لمواجهة تحدي الحدائةء يرد على ذاته» مقهقرا 
بالتحديد» هذا البعد الاستعلائى الذي كان في ساس 
الوحى النبوي. وبالتالى فإن إسلام الفقهاء هو وحده 
الملسموع الصوت»› وذلك على حساب كل هذه الثقافة 
العميقة التى شكلت مجد الروحانية الإسلامية. إن 
الفقيه» أستاذ الشريعة» هو الذي» فى نفيه الحكيم 
والعرًاف» يدحل من الباب الواسع حابة الايديولوجيات 
الحديثة مطالباًء تحديداًء يإسلام الشريعة» أي الإسلام 
التعطش لنافسة الايديولوجيات المسيطرة داحل حداثة 
في طريقها لتصبح مهجورة مهملة. أما ابن سينا 
والسهروردي وابن عربي» فلن يکون لهم مکان في 
إسلام منزوف عدي الروحانية. 


مادا تعني› ثلا هذه العبارة التي سال» من أجلهاء 
كثير من الحبر: الثورة الإسلامية؟ إن هاتين المفردتين» 
إسالام ولورة» تشحر کان داحل منظو مات فكرية ار ی» 
وتحيلان إلى قيم أخرى. وإذا كانت الكلمة الأولى» 
كلمة الثورة هي مغامر ة الروح في الرعن التاريخي› 
فالشانية تبقى حارج حركة التاريخ الدنيوي» وترفع الستار 
(ميتاتاريخ). آما الاختلاف الذي يضاد بينهماء فليس 
تباعداً فی الرأي» بل اخحتلاف جوهري كذاك الذي 
يضاد منظومة من الأفكار بمنظومة أخحرى. وعندما بيدا 
عصر التصادم بين المنظومات ينرل اللاك جبريل في 
التاريخ ويغدو» بفعل ذلك کشر اهتماما بصرا ع 


٤ 


الطبقات هرز بالرغبة ی القيام بدوره کناقل للوحی 
الإلهى. 


كل هذه الخلائط تخلق حقل هجائة للأفكار تكون 
فيها کل شكال التجميع (الکولاج) وكل التحؤلات» 
حتی أكثرها انحرافاء أمراً ممكنا. إنناء إذا أردنا العردة إلى 
الماضى» ل نعود البتة إلى حالة ماقبل اطیرازة بل إلى 
حالة» هي دائمأًء مابعد الحداثة ذلك لأن الداة 


تشکل» شنا ذلك م ابينا حلفة وجودنا الأول 


وانحيط الذي نحيا فيه» والفضاء الذي يغلفنا وفيه نتطور 
وندمو» والبنى الابستيمولوجية اللازمة التي تشرط 
معرفتناء والتى تغير بيئية علاقاتنا الاجتماعية. باختصاں 
لا شيء» ولا شيء أبدأ» يخرج من شبكة العلاقات 
الكثيفة هذه» الموجودة هناء أمامناء کشر ط لازم لکل 


لو أقمنا حلف سور الصين العظيم. ولكن» بقدار ما 
تبقى هذه الحداثة غير محققة كما ينبغى لها أن تتحقق» 
وعاجزة عن باء وعي يناسبهاء ومكبوتة ومرفوضة» 
کنمط حیاة یکر استبداله بخیارات أخرى وحلول» 
على النموذج الرسلامي أو غيره» فإنها ستخلق حقلا 
واسعاً من الاعو جاجات”") کل شيء فيه یکون 
مغلوطا : العلاقات الاجتماعية» أغاط المعرفة» وحتى 
الصورة المشوهةء التي نتلكها نحن ما يستى الهوي 
الثقافية. ويزداد تأثير مأ بعد الحداثة عنفاً طالا بقی 


8 و عا في صورة ردیئه. إذاك» يعمل حقل 


۲۵ 


الاعرجاجات هذا على مستويات عدة من اللاعمة» 
نیتجشد» على مستوی مصيرنا التاريخي» بالوهم 
الأزدوج» وعلى مستوى العرفة بالتغريب اللاواعي» 
وعلى مستوى الدمذجة الانشروبولوجية يھتیء لظهور 
عرق جديد من العيّرين: أي ایدیو لو جين ومنظرین “ل 
العالم القالتث. 


لحظة نضع أنفسنا فى وسط مابعد الحداثة» يشرط 
هذا الوسط مسبقا كل تصورنا للحقيقة» وذلك بغير 
علمنا. هذه العملية هي تغريب مقدم هنا» في صورة 
دائمة» ومسبقة» كشرط لازم لعرفة العالم. وحين ترتفع 
هذه العملية من عحديد الشروط إلى مستوى الوعي 
الوأضصح» تصیح معرفة نقدية» ولکن» مكبو تة سحت ركام 
من بقايا تأسلية» تعود فتظهر مثابتها تغر يبا لاواعياً. 
وكلما مضينا أكثر في مقاومتهاء مضينا أكثر في الوقوع 
ضحیتهاء وكلما نظرنا إليها مواجهة بانفتاح وتفهم» قل 
تاثرنا بھا وازدادت قدرتنا على السيطرة عليها. ذلك ان 
ا لحداثة» بسبب قدرتها على قلب فضائنا الطبيعى» بالا 
رحمة ولا شفقة» تصنع قوالب عالمنا الادراكي» وترسم 
بنى معاييرنا التقويية» وتصبح بثابة النظارات التي 
بواسطتها نرى العالم وندرکه. ولا ہکن لنا أن نعود إلى 
نقطة الصفر من التاريخ» لكي نتمكن من هناك أن نرى 
من جدید إسلامناء کہا کان ری قبل مجیء العداثة, 
وهکدا ت غار هله المقولات اللاواعية اشکالا قبلية 


۱۲٦ 


Timm ` ly eh eee 


الطبقات» عن الاستعمارء عن البنية التحتية» عن 
الايديولوجيا أو عن مقولات ماثلة. باختصان إننا 
نتملك» شنا ذلك أم أبيناء الأدوات تي توفرها لا العارم 
الإنسانية الحديثة. وحين نسكب اخحتوى الانفعالي من 
هذه الصور - العتقدات فى المقولات الأرلية نا 
التغريب اللاراعي» ملؤحين بعلم الهوية الثقافية بلسخته 
الإسلامية الأصولية م بغيرها» نصل إلى عرلات براقة 
من مثل: الإسلام = الديوقراطيةء الوضوء الطقوسى = 
العناية الصحية» المستضعضفن (اڪرومین) = برولیتاریا 
العالم. 

هذه البنى لوعي ا ريض فحسب منظور رؤيتنا 
للحداثة» بل تشو ه أيضاً طا التى نملكهاء لتراثنا 
الخاص. ذلك 6 نعيد اليوم تناول القيم التي يخترنها 
موروثنا الثقافي» من خلال المنظور التشويهى لهذا 
غريب اللاواعي. بعبارة أخری» إا رى صورتنا نحن 
معكوسة على مرايا مكسورة. وما نسميه الهوية الثقافية 
ليس» للأسف» سوى وهم» أو إن شئتم» صورة مغلوطة 
للذات. 

لهذا السبب» ليس معظم مفکری العالم الرسلامي 
أترك جانباً العلماء والحكماء _ لا حكماء ولا مثقفين 
بالمعنى الصحيح للكلمة» بل هم «أدلوجيون»» أي أنهم 
أكثر انشغالا بالفعل وبا لحلول العاجلة منهم بموقف نقدي 
من الحقيقة. ويبقى محرك الرفض» للأسف› هو أحقد. 
لأنه» إذا كان التجرد في النظرة التأملية هو ما بيز الحكيم 


۷ 


أو العارف» وإذا كان العنى الحاد للنقد يجعل من المثقف 
«الضمير البائس» للمجتمع»› فان الأدلوجيء» من جانبه 
ملك الحلول الجاهزة لكل مشا کل العالم؛ من هنا 
سذاجته النضالية التي تلامس غالبا الاكتفاء الذاتي. 
والادلوجی يعزو سیب احفاقاته للاخرین»› ويلزمه کباش 
محرقة» ويین يديه» لحسن الحظ رواق إبلیسي من کبار 
الشياطين وصغارهم: الامبريالية» الاستعمارء الصهيونية 
وغيرها من الأمور الخيفة تي ينبغي التحريض عليها. أما 
موقفه من التاريخ فة ٿم على الشنائية: الخصم شیطان ٠‏ 
والذات مثال أعلى. 0 الخصم غير الرئي يشارك في 
کل المؤامرات» ويتحول تارة إلى امبريالي وأخرى إلى 
صهیونی› أحياناً إ إلى غير ذلك ولا یکلف الأدلوجى 
نفسه مهمة التمحيص في الدوافع اللنفية لهذا اتید 
الذي يتغذى من مخيالنا الاجتماعي»› من محٍماتنا وسن 
مقاوماتنا التأسلية. ذلك أن قفزة العقل خحطرة» والحداثة 
لم تتحقق إلا بامجازفات الكبرى وبكثير من الجرأة. 
إذا بقيناء إذن» آسری عصر الايديو لو جيات الذي ما 
یزال» حتی اللحظة الراهنة» يرسم فاط سلو کنا الفكري» 
سيكون موقفنا من التحؤلات التكنولوجية 
الانقلابية فى نهاية هذا القرن العشرين؟ ذلك أن 
الحداثة التى تحيط بناء التى نتلقى مفاعيلهاء هى ذاتها 
حلدالة الموجة الصناعية الثانية مع زمرة الایدیر لر جيات 
العجمة والمعيمة التابعة لهاء على غرار هذه الماركسية 
المبتذلة الموجودة في كل مكان» والمنتشرة فى عالمنا 


۲۸ 


کایدیولو جیا مبشو ده في الهواء. واحال أن الصدمة 
المعلوماتية» کما سبق وقلنا في طريقها لأن تنقلب رأسا 
على عقب» الأمر الذي يوفر لنا فرصا غير متوقعة؛ إن 
الغاء التعميم الجماهيري» الذي ييزهاء يجعل العالم 
الصناعي الأحادي البنية يتفجر؛ ونحن اليوم مام مجتمع 
یتشظی» بحیث يخلق التنويع قطاعات متنافرة» إن على 
الصعيد الاجتماعي أم على صعيد وسائل الإعلام» أم 
على الصعيد السياسى المتمثل بحالة عداء للدولة تقترب 
شيعا فشيعاً من أحد أشكال الليبرالية الجديدة. إن القيم 
الليبراليةء المتعلقة بالفردء وبالعفوية الاقتصادية مقابل نظام 
التخطيط الصارم» توفر ظروفاً مناسبة لبروز فردانية أكثر 
مرد على عملية الترويض التي عرفها العصر الصناعي 
السابق. إن هذه المرحلة الجديدة من الحداثة تولد» فى 
امقابلء أغاط حياة قربية من السيج الاجتماعي الحخاص 
بالعصر ماقبل الصناعى» ومن تلك التى ما تزال موجودة 
في بلدان العالم الثالث. كيفما كانت مقاومتنا للحداثة 
فقد أتاح هذا التغيير لناء بلا شك» أن نتکيف مع هذه 
الحالة الجديدة فى العالم. إ إلا أن ذلك لم یحصل»› ولا 
يعو د السبب فحسب إلى أنه لا شيء ینبیء بائفتاح في 
هذا الاجا بل لأننا لا نزال متشبثين بعناد» 
بالايديولوجيات البالية المعروفة في الموجة الثانية من 
الحدائة» وهى التي لا تزال متخلفين عنها ومذهرلين بها, 


ولکن کیف یکن اروج من هذا الأزق؟ إنه لذو 
دلالة أن نتب أن الحداثة الغربية بدأت با أسماه السير ‏ 


۱۲۹ 


فرانسیس با کون» أيام النهضة»ء زوال «المعبودات العقلية)› 
وكان يعنى بذلك المعتقدات والأفكار الراسخة في 
الموروث الثقافي لذاكرتنا الجماعية. إن عملية القضاء 
على الذاكرة التي بدأت يومذاك انتهت إلى فصل الدين 
والفلسقة» ومن هذه الأخيرة ولدت علوم الطبيعة. 
وهكذا وصانا» بمفارقة غريبة»ء إلى هله احقيقة 
اللستهجنة: من أجل إنقاذ المغازي الكبرى في الدين 
والتراث» والبقاء» في الوقت ذاته داخل التأريخ» 9 في 
اللامكان» علينا أن نزمُن امجتمع أن نَدَنْيوّه. ذلك أنه من 
دون الفصل بين الإيمان والمعرفة» لن يكون هناك حقوق› 
إذن لن تكون ديموقراطية. ومن دون أحذ مسافة عن 
تراثنا ا لخاص» وعثل واضح لا لبس فيه للمنجزات التي لا 
بمکن الالتفاف عليها فى الحداثة» لر تكون معرفة لقدية 
يالذات» وبخاصة لن يكون أمل في أن تقوم تقوياً سليما 
اموروث الثقافي في التراث الإسلامي. 


sS -‏ م ا ٍ ق ر = 


الفصل التامن 


تلميع الرآة 

قال لي موظطف شاب فى وزارة الخارجية الفرنسية» 
عام ۹۸٦1‏ إن عليناء لكي نفهم سلوك الجمهورية 
الإسلامية الايرانيةء أن نطبق عليها مقولات الثورة 

غير أن هذه النظرة إلى الأشياء ليست صحيحة إلا 
جزثاً. ولا كن استخدامها إلا في عرالم أو حضارات 
عاشت السيرورة التاريخية ذاتهاء أو إذا صح القول» بلغة 
فو کو الا ركيولوجية» عاشت ححالات القطيعة المعرفية 
ذاتها. فما الذي ير بط بين الثورة الفرنسية فى القرن 
الثامن عشر والثورة الايرانية في نهاية القرن العشرين؟ هل 
شاه ايران هو نظير لويس الرابع عشر» وهل مثقفون 
امتنورون هم ورئة الموسوعيون الفرنسيين؟ وهل الطبقة 
المتوسطة عندنا» وهي فى طور التكؤن» مثيل البرجوازية 
اللشطة في القرن الثامن عشر؟ من دون شك لاا 

ومع ذلك» هناك جانب من الحقيقة في كلام لظف 


۳ 


الفرنسى الشاب. فلقد غدت الثورة الفرنسية» طوعا أ 
قسراً أمراً لا يكن الإحاطة به. إنها بامتياز الجذر 


كل العالم يعتبرها مرجعيته: السوفياتيون والكوبيون 


والصينيون والاثيوبيون أو الايرانيون. فوراء فكرة الثورة 
الفرنسية يرتسم مفهوم عن الزمن الخطي» وأثر حاسم 
شبه روحاني تاريخ ذي امجاه واحد» حلت ضروراته 
ومتطاباته» فی عالمنا المرمئن المدئين» محل تدابير العناية 
الإلهية. بعد ذلك» انتصر الخطاب» الذي يحماهاء في 
جميع أرجاء المعمورة. 

عندما يستخدم غربي ما مقولاته الثقافية الخاصة لفهم 
أحداث العالب» > فما عليه إلا أن يغرف من مخزون ذاکرته 
الجماعية التاريخي› لأنه يعر ف أن لابه خحطاب 
هيمني» مرفق بمجموعة ماثر تكنولوجية لا سبيل لأحد 
في مقاومتها. ما نقطة ضعفه فهي حين يتت من أن 

نتائج محلیلاته قد دحضتها حضتها الوقاثع» ,أن مقولاته لا 
تتطابق مع حقائق عوالم أخرى. وما يتلقاه | إیاباً لا يحمل 
إلا القليل من التشابه مع بناه المفهومية المفترضة. فيقال إنه 
یری صورته مشوهة في الاخر. عندئذ» کل ما کان 
مکبوتا یعود للظهور» مزوداً ب ركام من ألف سوء فهم» 
مضخماً عبر لاف اجاهر المشؤهة. 

إن الأشياء لا تغير صورتها فحسب» عندما تمر في 
مصفاة نظرة الاخ بل تعدو آشياء جديدة) مكتشفة. 
وقد لاحظ غوبينو أن صورة فولتير لم تتشوه فحسب» 


۲ 


حين دخحلت حقل الغقافة الفارسية (محول اسمه إلى 
فالاتار)» بل تل هو الى تافه دي قميص ازراره 
مفتوحه» يقضي وقته في الشرب» والسخرية من علماء 
الديرم» ومغازلة النساء! 

ما الذى حصل بين لحظة بث هذه الأفكار إلى 
الخارج ولحظة عودتها مشؤهة بحيث يصعب التعرف 
عليها؟ يقال إنها اجتازت حقل اعوجاح غر یبا لتعأود 
الظهور بأشكال جديدة. هذه الخلائط اللفقة» على 
الحدود بين التاريخ وعلم الآحرة» بين المقدس والمدنس» 

هي التي تزعج الغربيين وتشؤشهم. فيها يضلون ريةهم 
ولا يعودون يتعرفون فیها على أنفسهم. ويعتقدون أنهم 
إزاء أفكار أصلية» فى حين نهم لا يواجهون» معظم 
الاأحيان» إلا تناسخات حداثة حبفتها استيهامات 
هذ بانة» حیث يتقاطع و يتشوه عاان متناقضان. 

إبأحذ الآن مثالا معكوساًء التقطناه من بين أمثلة 
دید أحری: الخطاب «النقدي) الذي وضعه مو ظف 
رفیع المستوى (اسمه مير حسين الموسوي) في الحكومة 
الايرانية الحالية» حول الغقافة ومساوىء التغريب. يتعرض 
صاحبناء بداية» للمؤسسات النقافية في الحداثة التي 
یعتبر ها مغابة النسخة الايرائية من العدمية الغربية 
مىجشدة فى أخحر السلالة البهلوية. 

نها تشتمل على كل شيء: مدرسة الفنون الجميلة 
التی وجههاء في البداية» الفرنسي اندريه غودارء الفن 
العماري الاشماني الجديدء أو ترجمة الكتاب المقدس 


اا 


لزرادشت إلى الفارسية الحديثة. وهكذا تقع النزعة 
الايرانية والتغريب» على المستوى ذاته» ضحية حكم 
واحد» وتهملان في مستوى القطع البالية. وحده النقيض 
لهذا المرض هو الإمام. إنه هو الحافز الوحيد والقادر 
الوحيد على إعادة الأمور إلى نصابها. وهو الذي كنس 
الئقافة الفاسدة من الشوارع واستعاد الثقافة الاصيلة 
لمكبوتة إلى داعل البيرت. إلى أين نصل بذلك؟ إلى أن 
نقذ أنفسنا من التغريب المؤذي» الذي هو مصدر كل 
استلاب . 

ولكن إليكم التالي! إن صاحب المرتبة الرفيعة هذا 
يستخدم اللغة ذاتها التى يريد أن يحاربهاء أي لغة 
المتغربين» الطاب الابعد هيغلى الذي ينثقد العدمية 
النيتشو ية واستلاب الوعي وانشطاره. ولم يأخحذ بعين 
الاعتبار أن الانقلاب السياسي في النظام لم يغير البنية 
الستبطنة في الحداثةء وأنه لم یغیر منها إلا محتواها. 
بعبارة أخرى» ألصق» بفعل عملية الأسلمة» مقولة معرفية 
من خحطاب ماقبل حداثوي» على حقيقة اجتماعية لاحقة 
عليه. لأنه» ولنكن جديين» هل يكن الإحاطة بحداثة 
أصبحت ظاهرة لا يكن ردها» وغدت مصير المعمورة 
والشکل القَبلى لنظرتنا إلى العالب؟ 

ا جميع يستسلمون أا هذه الحقيقة» لا سيما اا 
يعتقدون أنهم أحاطوا بها. إن العودة إلى الذات ۔ 
و افترضنا ذلك مكنا على امستوى الجماعي» لن تبلغ 
أبداً مرحلة ماقبل الحداثة (الإسلامية. إلا أننا لا نعرف 


۳٤ 


أين توجد هذه الذات بالمعنى الصحيح للكلمة. وحين 


نعتقد أننا توصانا إلى ذلك سيكون ذلك بعد فوات 
الأوان: الذات تظهر متنكرة بأقنعة التاريخ. 
ماد يکن اتج بين هلين ر صعیں ااتعارضین 


کر التي وهي تلف حول نفسها» تعص ذنبها, 


ولهذا السبب ترانا أمام حوار طرشان. فالغرب» وهو 
يلصت أفکاره على عالم عاص عايه» لا يحسن التمييز 

بين القمح والزؤان» في حن أن حصمه الايراني أو غيره» 
وهو يقيس نفسه ممقياس اللخطاب الخربى المسيط یز يف 
صو رنه الخاصة. وفى الجانبين مد الاعرجاجات ذاتھا» 
وأشكال سوء الفهم ذاتهاء والكلمات ذاتها التي لا تعني 


كيف السبيل للخروح من الأزق هذا؟ را يإزالة 
الطلاء عن أشكال سو الفهم هذه؛ الطلاء الذي يطمس 
الحنظر. هل نتوصل إلى ذلك؟ لا أع ف أبدا. إن ذلك 
یتطلب» برأیی» مستويين من الفهم. على المستوى الأول: 
عمل نقدي يعرم على الاعتر اف بان رأة التي تتقاطح 
داخلها نظراتنا لیست» في نهاية امطاف» سوى انحر 
تعولات الحداثة وليس من سبيل للعودة إلى الوراء. 
لکنسناء باجتیازنا هذه ا رما نرتقي درجة وأحدة» 
ونبلغ المستوى الذي يكننا من الحكم على أن هذا 
الخطاب» رعم انتشاره الكوني و -حضوره الكلي» ل 
یشکا حضو رنا الأوحد في العالم. فهناك طرف أحر ی 


۳۵ 


للنظر إلى العالم وسبر طبيعته. والانتقال من صعيد إلى 
آخر يتطلب مفعاحاً آخر؛ فالمفتاح الذي يفتح بابأًء لا 
يفت بالضرورة كل الأبواب؛ لأن الإنسان يكون قد 
انتقل» بين الحالتين» من درجة إلى أخری» أو کما قول 
هذا الشاعر الفارسي الكبير فى القرن الثالث عشر»ء جلال 
الدين الرومي» يكون .قد صقل مرآته. إن علم تنظيف 
القذارة» أو إزالة الغبش» هو ما يسميه الشاعر تلميع المراة 
أو صقلها. فالمرآة» بعد تنظيفها من الصدا» تصبح صافية» 
مهياة لن تعکس» من دون تلطيخ» كل صور العالم. غير 
أن بلوغ مرحلة الصقل يتطلب» قبل ذلك» القيام بعمل 
الإمام والشاه: إيرانان منجاورتان 


مات الإمام بعد عشر سنوات من مغادرة الشاه 
السلطة فى ايران. تبدو محاولة التقريب بين صورتين 
متعارضتين» للوهلة الأولى» غير مألوفة. ومع ذلك» فهذا 
ما سأحاول القيام به. ذلك أن الانطباع لدي» هو ان 
وراء هذين الوجهين تختفي «شخصية تاريخية) واحدة 
الهوية الحيرة لثقافة تضلل انعكاساتها اللامتوقعة» فى 
أيامناء كل التحليلات» وتجتاز راهنا إحدى أكثر 
الأزمات حدة في تاريخها. 

رما يؤذن لي بالقول إن الإمام الحميني كان أحد أهم 
الشخصيات البارزةء أو أكثرها إثارة للجدل» في نهاية 
القرن العشرين. فقد طبع بطابعه العالم الإيراني 


۳٢ 


والإسلامي» وكذلك» إلى حد بعید» جزعا کبیرا من 
العالم الثالث. يكن أن يكون موضع إجلال ا حرا 
کما يفعل ذلك الذين يهيمون به هياما غير مشروط› 
ويمکن أن یکون محط کره» كما يفعل ذلك أعداؤه 
والمشتعون عليه إلا أنه لا يمكن الوقوف موقف اللامبالاة 
حیال ما يثله» وحیال الثأثير الهائل الذي مارسه على بلد 
کایران. 

ما يدهش» بداية» في هرذه الشخصية القرية الفائقة 
الحيوية هو تناقضاتها الحيرة. فهي كثيرة على كل 
صعید: بين علمه الذي يفترض أنه عميق ولخته غير 
المغماسكة غير المنطقية الى تقارب الأمية؛ بين عناد لا 
بقارم وانقلاب في الواقف مشوش کان يؤدي إلى 
مساومات غامضة؛ بين حنقه ضد اجميع وتجرده الذي 
يسمو غاية السمو فوف الخلافات . 

من المعروف انه کان فیلسوفا تقلیدياً متمرساً بکلٍ 

العلرم لفقهية الدقيقة» وصوفيا؛ لکن من المعروف أيضا 
انه أظهر»›» ‏ في وقت مېکر» مي ميلا واضحا للاجتهادات 
القضائية» ومیلا ماثلا للشؤون السياسية في هذا العالم 
الفاني. وحين قرا مۇلفاته» ونستمع | إلى حطاباته امتهافتة 
على الأغلب» اأصصبوغة بلغة نصف شعبية» نصف دينية› 
المليغة بأحطاء لغوية؛ التى تشف نشف أحيانا عن لعات 
إشراقية» يذهلنا ما فيها من ر رۋيوي. 

راه من جهة حانقاً على الكبار» تعجر فين» الشياطين 
من کل نوع الذين يفسدون الكون» کما لو کان یرید 


۳۷ 


أن يقيم الدنيا ويقعدهاء ويلغي كل الأكواخ» ويم 
بلمسة يد» كل أشكال الظلم واللاعدالة ن 
البشرية تحتها مدذ الاف السين› والتي تشل (إ 

العزيز. ونشعر» من جهة آحری» رغم کل ر 
الانتقامية واحتقاره الهائل للغرب»› ان لهجته تبقی صافية 
کما لو کان یسمو فوق فظاظات العالم. إن قدراً ما 
يفضح الاشياء ويبين ابتذال الجهرد. 


حين يتحدث عن نبي الرسلام» عن علمه الموحى بهي 
عن صبره» یشیں مباشرة» وبالمناسبة ذاتهاء إلى خيبته 
العميقة» كما لو كان يعرف» بعملية التماثل» أن الحروب 
المقدسة» والاستشهاد» والدم والنار لا معنى لهاء ولم 
تكن» في نهاية المطاف» سوى ذرائع سامية» سوى يوم 
القيامة ذاته» وللأسف! سوى إضافة صعوبات جديدة., 


إن هدين المستوبين من النطاب» الأول ملتزم سیاسياء 
والثاني سره صوفی› هما اللذان حع الان مرك خا ي 
غاره اخموض واسمحر ا أن قول پجعاد ن شخصا 
وجوه عبقرية شعبه» والحقيقة زه کان يشبه» فى صورة 
مدهشة» الصورة الغابرة لإيران القديمة. وكان يجشد 
كل الدراما العتيقة» الدينية المأساوية» دراما النفس على 
أرضبه: رغبته في تغییر العالم» فی تطهیره من هذا «ا لئاط 
خحاصة» مجد إخفافه وسقو طه. 


۳۸ 


e" "r e “TN : F1‏ ا ر س س ر د یک وو مد وو نے 


كان ذلك كما لو أن السقوط فى بعده الأخروي» 
كان أفضل الوسائل لإثبات أن هذا العالم الدنس لا 
پستحق أن يعاش؛ وأنه فاسد في جوهره وأنه لن يجد 
طهارته الأصاية إلا فى نهاية العالم؛ ۳ یکن الخمینی» 
بطريقة ما» يكف عن آن یکرر مع أصحاب ارمام 
الغائب ۔ كما کان يفعل زرادشت مع ملائكة السماء 
السبعة - هذه العبارة الكشف _ غيبية التى تهز كل ايراني 
من أعماقه: هل نكون من الذين سيغيرون صورة 
العالم؟ 

ولكن! هل يكن إنجاز هذا «التغيير النهائي» سياسيا؟ 
ذلك أن التغییر ۔ حتی لو کان مكنا - هو رؤيا بالقلب» 
جر بة في التفردية الشخصية» وهو حول في الكائن. رهي 
لا بمكن أن تكون مسألة جماعية» حتى لو تقرر سوق 
الناس بالسوط. وحين يراد فرض شريعة الله على الشؤرن 
الدنيوية» تتعرض هذه الشريعة لعملية إفساد وحريف 
هائلة: تنقلب القيم» ويتشيطن اللاك وينقلب السحر 
على الساح ويتحؤل يوم البعث والقيامة إلى ثورة دمويه 
لا تبشر بغير الدمار والموت والخراب. 

کیف یکن إذن ألا يوضع الإمام على الضد من 

نقیضه الامبریالی محمد رضا شاه بهلوي الذي كان 
کان شخص الإمام بالذات» ولكن مکروهاً؟ کل الدراما 
الإيرانية المعاصرة تتجشد رمزيا بهاتين الشخصيترن 
الخعلفتين جد المعارضتين جد والمتقاربثين» مح ذلك 


جدا. 


۳۹ 


مقابل هذه الشحنة الانفعالية لدى الشخصية القادرة 
التي جشدها الإمام» لم يكن الشاه قادرا على أن يشكل 
نقيضاً كافياً لتأمين التوازن بين القطبين التقليديين (الساطة 
املكية/ لدين) من امجتمع الايراني. وإذا أمكنء في 
المرحلة الأولى» أن ترول السلطة الملكية بفعل انبعاٹ 
دینی مقاجىء» فإن المرحلة الثانية شهدت فی الحقابل» 
سقوط الثورة» وبروز تناقضاتها البنيوية» وعجزها الكبير 
عن إدارة الشؤون الدنيوية» مما آدی لی انقلاب الأمور 
وظهور ما لم يكن الايرانيون يعونه في البداية: وجود بنية 
تة تقنية اقتصادية هائلة منتشرة على نطاف واسع في 
ظل النظام القديم. وقد أمكن لشاه ايران الأحير أن يثأر 
لنفسه» بعد موته» فأعيد الاعتبار له» بعد أن كانت اليلاد 
فد شهدت مرحلة من البلبلة والفوضى» وهزات كارثية 
وذلك» بالضبط› من خلال وجود البئى الصلبة التي سبق 
لنظام الشاه أن وفرها. وهكذا مک | إرث الشاه الملارات 
(علماء الدين) من أن يستمروا ویتابعوا مغامراتهم 
التدميرية. 


کان شاہ ایرانء کما اخميني من پعده» |نسانا ملبعا 
بالتناقضات» ومهووسا أيضا بحلم العظمة إياه. وكانت 
فكرة السلطة الملكية (تماماً مثل الإسلا الي حاليا)» 
فد لعاضصت لحري سیا الو ظائف قضة التي 
أولاها إياه الشاه. وقد ارتكب الشاه ا في 
حدود معينة» الخطاً ذاته» حين انتهاكف كل منهما هذا 
السحر الاسر الذي حباهما به التراث: الأول حين 


۰» 


أخحضع الملكة لاصلاحات ثوريةء والأخر حين جعل من 
الإسلام أداة صراع ايديولوجي. 

لقد كان على الشاه إما أن يبقى في منأى عن لعب 
السياسي اححترفى» محيمطاً نفسه بهالة رمزية وفرها له 
التراث الامہریالی وکڑسها دستور ٩۱۹۰ء‏ وإما أن 
ينخرط مباشرة في شون الدولة مضطلعاً بالسلطات 
الأوتوقراطية. 

إلا أن الشاه تردد بين هذين الموقفين» وانتقل من 
وظيفة إلى أخرى» وبادل واحدة بالأحرى» مديناً إياهما 
غالباً. و حول» بدا من الستينات إلى حاكم 
«ايديول و جي)۰ > وأدحل امملكة في إصلاحات اجتماعية 
کبیرة» 7 إياها إلى ما دون مستوى «الديالكتيك بين 
املك والشعب). تارة کان ملكا دستورياً» وأخرى 
حاكماً ثوريا» وطوراً أوتوقراطياً صعب المراس» فظل في 
حالة ارتباك مع نفسه ومع الفكرة الكاريزمية التي 
يجشدها. كان النقيض لا تمئى أن يكون عليه. 

کان کما لو أن القدر اراد له أن يظهر بملامح ليست 
حقاً ملامحه: الشدة والقساوة بدل ظرفه الطبيعى؛ 
الغطرسة بدل حيائه الحقيقى؛ المهابة القاتمة بدل تسامحه 
العفوي. وقد بقى» حين لم يفهمه الاخرون جیدا إنسانا 
مغرقاً في انفراده. ولم یکن یستحق هذه الاهانات العيبة 


التي وجهها إليه النافدون فی هذا العام حلال فترة نقيه» 
لانه کان في قرارة ىة ) ما کداً ن زه حدم بللاده 


4 


ربا کان اکٹر ارتیاحاً لو تولی السلطة في بلد من 
بلدان الشمال الديرقراطية. إلا أن حظه كان غير ذلك. 
فهو خحايفة ملك الملوك» ملك تولى العرش في بلد تشبه 
التغيرات الطارئة غير التوقعة فيه» نزوات الطبيعة› ولا 
تغفر فيه النواقص» لا سيما إذا صدرت عن ملك. وفى 
إطار النظر إلى فترة حكمه الطويلة» يجري الت ركيز منه 
على السنوات الأحيرة: تلك التى أقام خلالها احعفالاته 
الكبرى غير الفيدة: الاحتفالات بذكرى التتويج»› 
الاحتفالات الهيبة في مدينة فارس وناممء۲ه۴ (التي 
أحرقها الإسكندر في القرن الرابع قبل الميلاد). وغالباً ما 
حقيقة أنه ظل ملكا على امعداد سبعة وثلاثين عامأ 
وأنه تجاوز» بمهارة» أخحطر الأزمات الى تعرضت لها 
إران المعاصرة: الحرب العالمية الثائية تنحى أيه عن 
لعرش» احتلال البلاد المذل من قبل الحلفاى أزمة التأميم 
أيام مصدق. ويُعْمًل أيضاً أنه ظل ملكا دستورياًء با لمعنى 
الدقيق للكلمةء لمدة تريد على اثنتى عشرة سنة» وان 
إیران شهدت» فى ظل حكمه» أطول فترات أمنها 
رازدهارها خلال تاریخها الحدیث. کان صاحب رؤیاء 
على طريقته» ولهذا حلم پایران کبری» امبريالية» مسالة» 
بعكس ما تمثاه الإمام. 
غير أن هذين الرجلين» رغ الاحتلافات البارزة هذه 
ارتكبا الأحطاء القاتلة إياهاء وجشداء كل على طريقته» 
السمتين الإيرانيتين بامتياز: الشيزوفرينيا الثقافية وحلم 
العظمة» سواء فى ما يتعلق يإعادة بناء الامبراطورية 


۲ 


الساسانية على ید شاهدشاه إیران» آم ما يرتبط بنشر 
السلام کونیا على ید ! إمام _ الطائفة المقدسة الشيعي. 
جنة ونقيضها: - جنة الحضارة الكبرى على الأرض» وجنه 
البعث والقيامة فی السماء, 


حطابان مختلفان» نظرتان تمثلان» إذا شنا القولء 
إیرانین متجاورتین: آیران الامبريالية في کتاب املك 
وإيران الأليمة من دم الشهادة؛ لكن بجاورهما يُختزل 
مغالاة واحدة: مغالاة شعب لم يكف عن أن يحلم فوق 


إنهما يثّلان هذه المغالاة ذاتهاء وهذا الحلم المستحيل 
إياه. ويثلان بشكل حاص» كما يقول الشاعر الصوفي 
رزبهان الشيرازي (القرن الثاني عشر)» هذا «اججنون إلى 
المستحيل». 


منطقان لکل منهما معاییره 


إن القرار الذي أصدره مرشد الثورة الإسلامية 
إعدام الكاتب البريطاني» الهندى الأصل» سلمان 
رشدي» قد أثار الذهول» وغدا حديث الصحف»› 
,حط ال يخم في العالم. وفی هذا السياق الخاص» 
يبدو أن طعة الأيات الشيطانية الأدبية» ومحتوى 
الإهانة الو هة إلى الؤمنين» وذرائع امحترف السياسى» 
التي تکون قد دفعت الخميني إلى أن يجعل من قضية› 


قد مضى عليها بضعة أشهرء قضيته الخاصة» أن كل 


۳ 


ذلك لم يثل حقيقة المسألة. لقد محور کل شیء» في 
النهاية» حول هذه الفتوى التي تبدو اتية من عصر مضى. 

ما يلو ح» حلف هذه الدعوة إلى القتل» وردود الفعل 
الغربية التى أثارتهاء هما ما يتل المواجهة بين منطقين» 
لکل منهما معياره» ويقع الواحد على الطرف النقيض 
من الا حر» بحيث يستحيل تعايشهما من غير عنف. ما 
يبدو «طبيعيأ» لأحدهما يعتبره الآخر بربرياً؛ تجديف من 
جهة» حرية تعبير من الجهة الأحرى؛ رؤيا اثنينية هنا 
منطق تنويري هناك. 

التجديف على النبى هو من الارتداد» حسب أحكام 
القضاء التقليدية فى الإسلام. والمسلمون المرتدون لا 
ينالون المغفرة أبداء حتى لو تابوا. إنهم مرتدون ولهذا 
يغدو من المشروع هدر دمهم. وسلمان رشدي مسلم 
ارتکب هذا الخطاً الذي لا يغتفر» وينبغى ان بموت. 
وحين أصدر مرشد الثورة الإيراينة قراره بالقتل بقي 
متماسکاً مع منطقه. لکن ما لم یکن يتوقعه» فی القابل» 
هو أنه انتهك» بذلك» عتبة التسامح العاطفى لدى 
الإنسان الديث. 

بمقدار ما تنال الإهانة الموجهة إلى الرسول من الشعور 
الدينى» تنال الدعوة إلى القتل من شعور الإنسان 
الحديث. إذا كان الإنسان المؤمن لا يحسن التمييز بين 
الحاص والعام» لأنه ينظر إليهماء فى كليتهما التى لا تقبل 
الانفصال» فالإنسان المعاصر ينمو على العکس من 
ذلك فی حیّز متجانس. ومن هنا فان ایال الميثول وجي 


٤ 


مستبعد عنده» في حيّز ينفصل فيه المقدس عن المدنس» 
الديني عن الدنيوي» وترتد فيه الغرائز إلى الوراء بعيدا 
عن حياة المدنية. إن الدعوة إلى القتل تولد اغتراباً لا 
یکن قبوله في عالم «نستسلم فی کما يقول عالم 
الاجتماع الألاني نوربرت الياس» بسهولة أكبر» وبسرعة 
كبر وبعفوية أكبر» للغرائز والأحاسيس» وتصبح فيه 
الانفعالية أكثر حرية» والحركة بين هذين الطرفين 
النقيضين أكثر بروزاً منها فى العصور السابقة). بالدعوة 
إلى القتل نمضي في الرمن معكوسا: كل ما تحول» من 
الحياة الاجتماعية» إلى عنصر ثانوي فى المكبوت» 
كحالات الشنق والجلد والرجي» طفا على السطح فجأة 
وهكذا رحنا نشهد حركة معاكسة لعملية الترويض التي 
كانت» شنا ذلك أم أبيناء نوعاً من «الإكراه الذاتي 
المستبطن» لاإنسان الحديث التمدن. ولاول مرة» 
يكتشضف الغربيون» بدهشة كبيرة» الشعور المسبق 
بالعنف الذي يخضع له الإيرانيون خحضوعاً مباشرا 
مدذ أكثر من عشر سنوات. 

إذا کان الرسلام» کجوهر روحی» حالد مذله مش 
سائر الديانات الأصليةء لأنه قادر على الإجابة عن أسغلة 
الإنسان الوجوديةء فإن الإسلام» كعادات وشعورء 
حاضع للتاريخانية» أي لإعادة النظر بنظام السلوك المتعلق 
به» ولشك الحداثة الذي لا يزال» منذ قرون» يقضم 
الصروح الميتافيزيقية القدية من هذا العالم. وفضلاً عن 
أن تقديس الشريعة يحول دون تمكن المسلمين من إقامة 


|0 


هذا التمييز الرئيسي» فإن الأقل تبصرأً من بينهم يرفضون 
الدحول فى تحدي الازمنة الحديثة. ولهذا فهم يدسون» 
وربا بسرعة كبيرة» أن الإسلام ليس حديث العهد» وأنه 
يمتلك كل التراث الفكري الضروري ليدافع عن نفسه»› 
وليحافظ على ذاكرته الجماعية الغبية» وذلك من دون 
للجوء إلى الوسائل الأكثر تطرفا. 
يضاف إلى منطق الأنوارء الذي يدافع عنه الغرب» 
المنطق التجاري» الذي يتكيف مع كل ااظروف ومع کل 
صنوف المنطق ‏ من أكثرها تقييداً إلى اكثرها تسامحاً - 
شريطة أن تصان المصالح» مهما كان الثمن. ليس عندي 
ما يعارض هذا المنطق العجول»ء لأنه بعض من طبيعة 
الأمور بالذاتء إلا أن نقطة الضعف فيه هو أنه» في 
رغبته فى الافراط بالمضاربة» يقوض بالذات أسس العالم 
الى حدر منها. فحين تدخحل «المصالح» في تناقض مح 
حقوق الإنسان» تكون الكلمة الفصل للمصالح لا 
للحقوق؛ هذا فضلا عن المواقف المنحرفة للصحافة فى 
هذا الشأن التعيس» حيث الدول الديوقراطية سريعة 
التكيف مع هذا التحدي. 
يبر المنطق التجاري» بیخبث» علة و جوده» من خحلال 
اشتغاله على اساس افتراضي» وهو يجد معندلین 
ومتصابین في کل مکان. ولانه صالح» بطبیعته ته» فهو 
ا طبعأًء على الأكثر تعقلاً وحكما؛ وين يصطدم 
ئم على إ إدارة منطق الاستعباد إدارة لا رحمة فيها 
را شتی شر ابات تعدیل دیق فی شکة فل 


٦ 


الرموز» يعني البحث عن منظومة أخرى من الأفكار؛ 
ذلك أن الراديكاليين والمعتدلين يكنهي هناء أن 
يتفاهموا» بسهولة» وأن يجمع بينهم التواطؤ على 
أعمال دنيعة» ويقلبوا مواقفهم» ويشربوا» كما الحمل 
والذئب في القصة الخرافيةء من ال جدول ذاته. ومع ذلك» 
من غير قصيري النظر من مخططي النطق التجاري» 
يقدر على الانسحاب بسهولة من خحليط الأفكار المشوشة 
هذاء من الخطابات المتوالية المصكمة هذه» حيث يختاط 
الدين بالانعهازية والماكيافيلية داحل كتلة من التشؤّشات 
كفيلة يارباك الشيطان نفسه. 


فى مواجهة التعصب» داخحل عالم انعزل» بفعل 
إخحفاقاته التاريخية» داخل استيهاماته الأكثر تأسلية 
وسلفية» حيتث تنهض الأسطورة ئي وجه التاريخ» فتقلبه لتقا 

و تشوهه وتشؤشه» حتی حدود | إقامة التوازن الهش داحل 
تعايش الثقافات والشعوب» لا أعرف غير المنطق الوحيد 
المكن: منطتق الأنوارء شريطة أن يتحلى بصبر الاعتدال» 
وألا يختزل نفسه ويتحرل إلى عقل مخبول في خحدمة 
الاجارین من کل حدب وصوب. . ذلك أن منطق الأنوار 
تعر ض للاافساد مرتين» على يد الظلامية مرًة» وعلى يد 
النرعة الاتحادية مرة أحرى. وحتى يتمكن الإنسان من 
البقاء فى منأى عن أشكال القهر ال جماعية التي تعبر» في 
أيامنا» رمزياً وفعليً» عن الجانب المظلم من الدين؛ ينبغي 

عليه» بمفارقة غير متوقعه فی أيامناء أن یتمکن س العیش» 
بالضبط داحل عالم مزمان» معلمن ومسالم؛ ولن يكون 


¥ 


طفللك إلا بتشغیل مو سسماته السباسية على ساس مبادیءِ 
٤‏ الاأنوأن إلا فمن لمكن ان يعاود اللانسان/ الساحر 

ا الظهور في أية لحظة من لحظات الوعي» با يشبه أجنية 
o‏ في ألف ليلة وليلةء وهذه الجنية تظل مسالمة طالما هي 
ا أسيرة القمقم السحريء أما إذا ترت فجاة يتام 
i‏ حجمها وتصبح عملاقاً ينهي بها الأمر إلى قل من 
اطلقوا سراحها 
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